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بسم الله الرحمن الرحم 


قال الله سبحانه وتعالى : 


«يؤق الحجة من يشاء ومن بؤت الحكمة فقد أوق خيراً كشيراً ومایذ کر 
إلا أولوا الأآلباب» ... 


صدق الله العظم 


(تمسسدير) 

أبدأ هذه الصفحات مستعينا بالله » ومستملا التأبيد والتوفيق منه . 
وسائله اباه أن يسدد خطانا . ومجعل غايتنا خالصة لوجهه 

ونسأل الله التوفيق والحداية «وما كنا لمتدى لولا أن هدانا الله» . 

وبعد : فهذه مجموعة موجزة من الحاضرات الى تتناول موضوع الثقافة 
الاسلامية من الفلسفة والتصوف وعل الكلام . أردنا مها الوقوف على أصالة 
الفكر عتد المسلمين من ناحية ومن ناحية أخرى نتبين نجالات إبداعية قالفكر 
الاسلاى ألا وهى عل الكلام والتصوف والأصول ٠‏ ومن خلال استعراضنا 
المبتسر قد نشير ونلمح أحيانا وبيج فى عرضنا لو ضوع الحاضرات مبجا 
مزدوجا نقديآ وتارمخياً ونقصد بالتقدى أننا نعرض لأهم قضبايا ومسائل الفكر 
الاسلانى ووجهات النظر الى نخاضت معاركها الفكرية عن إمان وتعقلو نقصد 
بالتارعخى أننا نتناول المشكلة فى إطارها التار ى فى وتطورها مع الأستشباد أحيانا 
بآراء الفلاسفة والمغكرن الاسلامين إذا ما تطلب الأمر ذلك . 


ولقد تخر ) أسم الثقافة الاسلامية ذلك لأننا فى حقيةة الأمر نقوم بمحاولة 
لتأصيل الفكر عند المسلدين مع إبراز الجائب الابداعى فى الفكر الاسلانى 
ونعی به كا أسلفنا القول علم الكلام خاصة لدى المدرسة المعتزلية ولبعض 
مشاعمها الاجلاء الذين أدلوا بدلوهم فى سمائل النقل والعقل أقصد سبائل الدين 
والفلسفة . ذلك لأننا أمام التراث الفكرى الاسلاتى نجد أنفسنا أمام تيار شامل 
ومتكامل يبلك طريقا عقايا وهجا ناضجا فى الاعتقاد قوامه العقل وسنده 
العقيدة وآفاقه الحضارة الاسلامية ومداه البعيد الفكر الانسانى وشثه الدائب 
عن الحقيقة و الحلاص . كا نتبين قا أخلاقية وعرفانية لدى متصوفة الأسلام 


وأقطامهم . هذا بالإضافة إلى التعرف على المبج الأصولى الذى أستسعدثهالنقهاء 
وإنتفع به علماء الكلام وطبقات المفكرين فى العلوم الطبيعية والرياضية 
والأنسانية . كذلك نستعرض الفرق والطوائف الى تضدا الفكر فى الإسلام 


ومن خلال هذه امحاضرات نتن هذا الفكر الخالد الذى صاغ فديفته 
صياغة منبجية من أجل تثبيت دعام الإعان وتأكيد دور العقل فى نسق فل ى 
مثر ايبط مدافعاً عنبا أمام الدعوات الباطلة والشعوبية والإلحادية . 

وما من شك ى أن هناك فكرا فلسفياً نبت فى ظل عقيدة الاسلام » له 
رجاله ومدارسه . له نظرياته وتمصائصه ‏ أكاد أزعم - أن الفلسفةالاسلامية 
ذات صبغة حضارية وثقافية بالدرجة الأولى نشأت تحت كنف الاسلام 
وتأثرت بالعقيدة وبالمبج الاسلاى . أسم فما المسلمون فى المشرق والمغرب 
ولا ضر فى إسبام غير المسلمين من شملهم الاسلام رعاية وسماحة ‏ ولا ضير 
كذلك أن نصف الفلسفة الاسلامية بالعربية ذلك لأن آراء الفلاسفة ولغتهم 
عربية هى لغة القرآن أؤلع مبا العرب والعجم على الديواء . ولا خصومة فى 
تسيا بالفلسفة العربية الإسلامية . 

٠وليكن‏ معلوما أن الفكر الفلسى فى الاسلام أوسع نطاقا من المدرسة 
الفلسفية المشائية ‏ كا حلوا لبعض المستشرقان تسمينهم مها ن فقد ظهرت فى 
الفلسفة الاسلامية مدارس كلامية وأصولية وصوفية . وزخرت بآراء طبقات 
المعتزلة و الأشاعر'ة والسلف وغيرهم : وعلى العموم فهناك أنجاهات وأنماط 
من:الفكر-الفلسى فى الاسلام نعتى ہا :- 


أولا : الانجاه الكلاتى أو طبقات المتكلمين من الشيعة أو المعتزلة أو أهل 
المنة أو الأشاعرة وبعض الفرق كاللوارج والمرجثة نهم آراء فكرية يعتد ,ا 
م التوحيد والعقيدة . 

: الاتجاه الفلسى المشانى أو الخالص من فلاسفة المشرق والمغرب 

توالته هذه الازعة المدرسية بعد مشائة أرسطو والأسجلاطونية المحدئة فجاءت 
المشائية العربية . و كان دورها توقيعا بين الفل.فة والدن ومن أعلامها الكندى 
والغارانى واين سينا وبن جبير وان طفيل وان رشيد وغيره ممن حفظوا 
الثراث الفل سى وأضافوا علا من ابداعاتهم . 

الغا : الاتجاه الصوق الذى نبت من حركة الزهد الأولى فى الاسلام و مى 
وأزدهر على يد الصحابة والتابعين والمتصوفة وعاش بين كنف النضارة 
الاسلامية أحقابا طويلة وزخر بتراث صوق أصيل وأحلاق يضرب به الكل 

ولم ينضب معن الفكر الفلسسى قف الاسلام عن الانجاهات السايققة فحسب 
بل امتد إلى مجالات عديدة وميادن مختافة : فأنتفع به الفقهاء فكان عل 
الأصول وانتفع به اللغويون فكان عام النحو والبلاغة . 

بل إن كشرا من دعوى الفرق الاسلامية سواء كانت اشيعية أو سلفية أو 
غير ها أت عن ا انبكر النلمبى منهاجه ونظرياته الى تدعم ها مذهما أو 
نزعتها . 

وتجاوز الاتصال علوم اللغة والعقائد إلى جالات عل الأخلاقو الأقتصاد 
والأجهاع والسياسة وعلم النفس والتاريخ والفلك والطبرعة ومئطق الرياضيات 
الى إستندت إلى مسلمات وتصورات فلفية اسلامية فكانت نبضة وإزدهار 
العلوم والآداب والفنون . ْ 


خصائص الفكر الاسلاىي : 

تصدى الفكر الاسلانى العرنى إلى المشكلات التقليدية الكرى . وهى 
مشكلة الله والعالم والأنسان » متأثر ة بالدرجة الأولى ببيتا و بعقيد باو مد تعيئة 
بالدرءجة الثانية ما وصل إلها من فلسفات سابقة شرقية أو يونانية وإنّبت إلى 
آراء فلسفية متشامبة إلا 8 بعض الحرئيات بإختلاف رجالا . وتحتار بو جه 
عام پە الللصائص : 

: فكر دیی. وروحى‎ )١( 


تقوم على أساس من العتقد الديى والإعان بالغيبيات والروحانيات فهى 
فكر فلسى نشأ من معتقد الاسلام و تشبع بروحه وجاءت إمتداداً طبيعيالأحاث 
الدن ومشكلات الكلام . فاالله هو الحالق المبدع خلق العالم فى الأزل ونظمه 
وسر ه (الإشارات والبتہات لان سينا ص (٠١١۷ ٠١ ۱٤۷‏ والعالم معلول الله 
أحضعه الخالق لقوانن ثابتة محكمة . وعلى هذا فالطبيغة مرتبطة بالميتافزقيا » 
بل إن النفس والأخلاق بها فيض نورانى إلى تؤكد الخلود . ولا تستطيع 
النفس البشرية إدراك الحقائق الكلية إلا تبيض علوى و معونة من العقل الفعال 
والوحى يدعم العقل ويؤيده (مناهج الأدلة فى عقائد الملة لان رشد ص 
۳ ۰ ۳۸) وا الطابع أو الخاصية الدينية الروحية اقتر بت الفلسفة من 
الدن . 

(۲) فكر عقلى : 

ولما كان العقل البشرى قوة من قوى النفس ويسمى بالنفس الناطقة 


فمنه يسوس البدنٍ وممتص بالإدراك والمعرفة . ومفضل العقل نعلل ونر هن 
ونكشه ؛ الحقائق العلمية ولقد استمد عل الأصول منبجه فى القياس من المنطق 
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والعقل ؛ فالأنسان قادر بعقله على الميز بن امن والقبيح بين الار والشر 
وتبعا لذلك فحرية الإرادة مكفولة للأنسان كى يقدر على الفعل ثوابا أوعقابا 

(9) فكرتوفيق 

فمن فلاسفة الاسلام المشرقين (الكندى - الفارالى ‏ ابن سينا) 

والمغربين (ابن باجه ‏ وابن طفيل - وان رشد) يصبغ الفلسفة بصبغة دينية : 
حى كان هناك مزجا ببن آراء كل من أفلاطون وأرسطو لدہم فكانتالسمة 
الغالبة هى التوفيق بين الفلسفة والدن أو ببن العقل والنقل وتركت الفلسفة 
الاسلامية تأثر ها الواضح على فلاسفة العصور الوسطى من اعاب الفلسفات 
المسيحية والهو دية فى هذا الشأن . 

: فكر علمى‎ )٤( 

أجمع فلاسفة الاسلام على أن العلوم العقلية جزءاً من الفاسفة فعا لتوا 
مسائل الطبيعة والالهيات والمنطقيات والرياضيات والفلك وغيرها فى إطار 
الفلسفة وما من فيلسوف إسلاى إلا و كانت له نظرية ف العلوم الصنيعة أو 
الفلكية أو غير ها . كما أستند إلى اث التجربة و الاستقراء ٠‏ ويكى أن تنظر 
إلى كتب الفارابى فى المندسة والميكانيكا أو عل الجبر أو تنظر إلى ابن سينا 
وكتابه القانون فى الطب أو كتاب ابن رشد فى الكليات فى الطب أو تنظر إلى 
الرازى أو ابن هيم وغيرهم حى نتبين الج العلمى والتجريى فى البحوث 
والدراسات العلمية الى تنطوى علبا تقسمات أو تصنيفات الفلغة الاسلامية . 


35 إ١‎ 


أصول الفكر الاسلانى 

أختلف الدارسون للتراث العقلى الاسلای فى معى الفكر الاسلاى فنجد 
ادعياء الأزعة العنصرية الذدن أبعدوا نختصائص التعمق الفكرى والإبتكار 
والأصالة عنه رأوا بأن الفكر الاسلاى جرد آراء المدارس الفلسفة اليونانية 
إذ أن الفلسفة دخات الجماعة الاسلامية عن طريق الترجمة والنقل واشتغلت 
مبا طائغةة من علماء المسلسين ومن أصعاب هذ دا الرأى المستشرق )١(‏ «دی يور» 
فى كتابه (تمهيد للفلءشة الاسلامية) حيبت يرى أن الأستقلال + فى الفکر 
والابتكار ليست من سمات العقل الشرى ويد'ل على ذلك بمحاولات التوفيق 
ولچ بين آر اء الفلا رة الم رؤاقين من چا انىن - سنا في مر 

موضوعات الفكر افلس 
ونعى - بالفكر. ومو ضوعاته ذلك اللون من 1 فک الحاص بالل دماعت 
الاسلامية (؟( فما وراء الكون وق الكون وف الا سان وق الجماعة الانسانية» 
وكان التفكير فى أول مرة محلدودا فى صورة «بادىء ووصايا وقد ذهب إلى 
هذا !أرأى المؤرخ الألمالى «دیلتای» فى كعابة عصر رر هذ Einieitıng‏ 
ets wisseuci as‏ وقو اه وآن الغر ب مدن للعرب فى توسيع طاق 
ايد ایوا وقد وو ر فى الكيمياء عا بلغنه درسة الامكندرية وأوجدوا 
ولو حمر نا الع .ديد عن الاراء الفاسفية لدى المسلمين تمن امتا 
عو ضوعات الفكسر الفلسى الاسلاى وخاصة الجانب الالهى نجد طبقات 


¬ 


)01 دى بور الفلسفة الاسلامية ترجمة د. محمد أبو رياه ص ١4‏ . 
(؟) جوتيه الماخل لفلسفة الاسلامية رجمة د. مد يوسف موبى المقدمة . 


- 


المفكر بن الى.لسين البارزين وهم : )١(‏ الفلاسفة (؟) اللتكماء (م) الأشاعرة . 
(4) المعتز! هر النتهاء (5) الجداي.رن (۷) اأصوفية ٠‏ وعاولة الوقوف على 
أبعاد الفكر الفلسى الاسلاى تدفعنا إلى النظر ف المر احل التار مخية الدابقفة 
لإزدهار الآراء والمذاهب الفلسفية عند المبلمين أى -. نتناول مرحلة ما قبل 
الترجمة والنقل م مرحلة الاختلاط والترجءة والنقل - فى المرحاة الأو ل 
نتبين إنحسار الفكر العقلى ى المقيدة الدينية وئى نطاق مبادىء الشر بع ةالاسلامية 
ولقد تزاو لت آراء علماء الكلام وأصول الفقه تلك الآراء ف هذه المرحلة . 

أا فى المرحلة الثانية فنجد تطورا كبيرا فى عرض الموضوعات الفلغية 
ما يرز بعض الأثر المبجى الذى أتبعه التفكير الاسلاى )١(‏ «تأثرا بالمدارس 
الفلسفية اليونانية والشرقرة ولتد كانت ٠.سيرة‏ اافلسفة الاسلابية (؟) على 
حطو ات مبجدة . 


١‏ - النقل والترجمة'والشرح (عند الفاراى وأحوان الصفا والكندى 
وأن سينا) . 

۲ - النقد والمدم (عند الغزالى والامجى والطوسى والتفتازاى) . 

. التوفيق بين الدىن والفلسفة (عند ان رشد الشعرانى)‎ - ٣ 

الاحاء العقيل (عند الافغالى و مد عبده ومحدد اقبال ورشيدرضا 
والمراغى) . 

وبشىء من التع.ق والتبد.يط لتلك الموضوعات الى كانت مورا للعقيدة 

الاسلامية تجد أن أبرز موضوع فلسى كان الله أو المشكلة الالهية صفاتهوذاته 


(۱) د. محمد غلارب ين'بيم الفكر الاسلاى ص 19 . 
(؟) د. عد أبو ريان الفكر الفلى فق الاسلام ص 48 . 
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وعلاقاته بالانسان م مشكلة الةرآن والاعجاز القرآ نى والوحى ومشكلة الحرية 
والقدر . 

ومن العوامل الى ساعدت على عمليات التفكير الفلسى بعض العو امل 
غير الدبنية : نذكر هنبا : 

)01 الملافة أو نظام الحكم والبعية . 

)۲( الردة والارتداء عن الاسلام . 

() الركاة والالتزام عبادىء الشريعة الاسلامية إزاء أهل الذمة . 

هق القر آن والحديث . 

(ه) القدر . 

(5) الحساب والثواب والعقاب . 

(7) العدل واللحرية . 

(MN‏ آراء الديانات الأخحرى كالبودية والمسرحية وتأويلهم. 

وبجدر بنا أن نبدأ بالمسألة الأولى ألا وهى تسمية الفلسفة الاسلامية 
وموضوعاما . وقد شغلت مشكلة الجير والاختيار (هل الانسان مر أم 
مخير) . جموع المسلمين منذ أواخر القرن الأول المجرى سواء فى دمشق أو 
المدبنة أو البصرة . وذهب فريق إلى القول نحرية الارادة أو الأختيار فسموا 
(القدرية) إذ أثبتو للأنسان قدرة على أعماله وعلى رأس هذا الفريق معد 
الجهنمى وغيلان الدمشى . 

وذهب فريق آآخر إلى أن الانسان مسير لا مر فلا إرادة له ولا قدرة . 
ليس له إلا ما أراد الله ولا قدرة له على شىء ء وإنما خلت الله أفعالهوسموا 
(اللحر ية) وع رأسهم الهم سن صفوان . 


اخ"( مه 


الحرية معبد الجهمى 8١(‏ ه ‏ 544 م) ودعا إلى القول محرية الإرادة 
نشأ بالبصرة ورحل إلى دمشق والمدينة وقتله التجاج ٩(‏ ه/ 7١4‏ مرو كان 
ينكر القضاء امحتوم الى يتعلل ہا الحكام النسويع تصرفاتهم ويرتكب بأسمها 
الحكومين ما يرتكبون من معاصى وآثام فدافع عن شرعية التكاليف وأنكر 
القدر الذى يسلب الأختبار . 

غيلان الدمشى : (ه١٠‏ ه  75١‏ م) كان أبوه مولى لعمان ءن عفان 
وعاش أبنه فى دمشق وجاهر عمر بن عبد العزيز 1١1(‏ ه / 7٠١‏ م) وأتصل 
بالحسن البصری وشبد مجلسه ويقال أن هشام بن عبد الماك (ه11 ه / ۷٤۳‏ م) 
قتله و تنسب إليه فرقة العيلانية ويعتير من رجال المعتزلة . ويقرر مبدأ حرية 
الارا دة ون الله لا يعمل إلا الأصلح فلا يقضى بالمعاصى بل یرتکہا الانسان 
بمحض إرادته الحرية ونه الانسان عما يفعل . 

الجهم بن صفوان (۱۲۷ هه4/ م) وقال بالجير وي ذكرعندالشهرستائى 
بأن الانسان لا يقدر على .شىء ولا يوصف بالأستطاعة وإنما هو جبور 
أفعاله لا قدرة له ولا إرادة ولا إختيار (الملل والنحل ج ١‏ » ص 1١٠١‏ : 
ص )١١١‏ ويذكر الأشعرى عنه (مقالات + ۱ ص 175 قوله) ولا فعللأحد 
ئى الحقيقة إلا الله وحده .» وأنه هو الفاعل ٠‏ وأن الناس إتما تنسب إلمسم 
أفعالهم على امحاز) كا يقال : تحركت الشجرة ودار الفلك وزالت الشمس 
وإئما فعل ذلك بالشجرة والفلك والشمس الله سبحانه . إلا أنه لق للأنسان 
قدره كان مها الفعل وخلق له إرادة للفعل واختيارا له منفردا . 


تسمية الفكر الاسلاتى وموضوعاته 

نتناول م.ألتين المسألة الأولى هى تسمية الفلسفة الاسلامي. )١(‏ والمسآلة 

وفما يتعلق بالمسألة الأولى أى الحلاف حول التسسية : هل هى فلسفة 
عربية أم هى فلسفة اسلامية . يرى بعض المؤرخن يسمولبا الفلسفة العربية 
ذلك أنبا كتبت باللغة العربية كذلك فأن تسيا بالفلسفة الاسلامية رج 
النصارى والاسرائلين والصائبة وأصعاب ديانات أخرى وهؤلاء كانت لم 
مشاركة ف التصانييف العربية لم يكوبوا لمن ومع ذلك كتبوا فى الفلسقة 
بلغة عر بية فيتعين أطلاق لغظ الفلسغة العربية على هذه الفلدة الى شارك فبا 
المملمون وغير المسلمين . 

أما بالنسبة لتسميتا بالفلسفة الاسلامية فذلك للأسباب الاتية :- 

١‏ - أن العرب كجنس لم ينفرد وذ الثراث الفلسى الضخم بل 
اشترك مع العرب كشر من الفرس والر ك والحنود كذلك فأن هناك كتابات 
بالفلسفة الاسلامية بغير اللغة العربية . 

؟ - أن المؤرخين المسلمين موا المشتغلين فى هذه الفلسفة بأسم أفلاسفة 
الاسلام أو حكاء الاسلام أو المتفلسفة الاسلامية . فأن سيناء فى كتانى الشفاء 
والنجاة يستخدم تعبير | «المتفلسقة الأسلامية» وكذلك الشہرستان ف الملل 
والنحل يستخدم تعبير «فلاسفة الاسلام» وق كتالى اخبار الحكاء ومقدمة 
ان خلدون وردت عبارة «فلاسفة الاسلام وحكماء لاسلام» كذلك جد 


. ۲۲۷ ص‎ ١ + د. عل النشار نشأة الفكر الفلسى فى الاسلام‎ )١( 


۵ مه 


للببى كتابا «تاريخ حکاء الأسلام» وعند الشبرزورى نجده يتحدث عن 
الحكاء المأخربن من الاسلاميين . 

ذا نسبى هذه الفاسفة بالأسم الذى أطلقه علبا أهلها أى بالفلسفةالاسلامية 

أن هذا الانتاج الفكرى ظهر فى ظل اللتضارة الاسلامية . فقد 
نشأ ف بلاد الاسلام وفى ظل دولته . 

۽ أن هذا الانتاج الفكرى قد تأثر إلى حد كبير بعوامل ثقافية من 
صمم الديانة الاسلامية وأدت إلى تطور هذه الفلسفة . 

والمسألة العهيدية الثانية الى هى موضوع الفلسفة الاسلامية )١(‏ : 
مو ضوع الفلسفة الاسلامية هو :- 

: الاثار اليونانية المنقولة إلى اللغة العربية وشرحها والتعليق علمبا‎ ١ 

1 عل الكلام من حيث يشتمل على مسائل فلسفية إتخذها المسلمون 
بديلا للمنطق . 

۳ - التصوف وذلك من حيث إتصال التأملات الفكرية الواردة فيه 
بالنظريات الفاسفية المعروفة عند القدماء . 

أصول الفقه بأعتبار أن أصول الفقه عار يببحث فى القواعد الحاصة 
بالتفكير والقياس الشرعى فهو أشبه ما يكون بالمنطق يضاف إلى العلوم الفلسفية 

هذه هى موضوعات الفلسفة الاسلامية وسندرس الأثار اليونانية المنقولة 
إلى العربية أو بعبارة أخرى حركة الترجمة وكذلك سندرس عل.الكلام . 


.. ۲۲ المصدر السابق ص‎ )١( 
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أننا وضعنا الآثار اليونانية على قمة موضوعات الفلسفة الاسلامية ولمهذا 
الوضع ما ير ر ه ذلك أنه عند البده فى النقل من الفلسفة اليو نانية إلى اللغة العر بية 
تكن اللغة العر بية ذات عهد دا النوع من العلوم على الاطلاق وم يكن 
هناك أى تمهيد لجعلها صالحة لقبون هذه الأقكار الى هى من إنتاج شعب 
غريب ذى حضارة غربية وعقلية مختلفة عن العقلية العربية كل الاختلاف 
فاللغة العربية لا تنصل باللغة اليونانية من أى جهة من جهات القرابة اللغوية 
كرا أن الحضارة العربية والاسلامية فى نشأنها كانت بعيدة عن إتجاه الحضارة 
اليونانية . فكان عل المُرجمين إذا عملا ينطوى على جرأة وشجاعة يقل 
أمثالها فى تاريخ الحضارات . ذلك أن الرومان مثلا قد سبق العرب و كانت 
هم حضارات عظيمة وقد جاعوا بعد اليونان وأخذوا عنم العلوم ولكنهم لم 
يترجموا الاثار اليونانية على نحو ما ترجمها العرب وكانوا يعرفون الآثار 
اليونانية و كان من الصعب علببم أن يتكلموا ف الفلسفة والعلوم اليونانية يلغم 
أى باللغة اللاتينية . فتعلموا اليونانية ولذلك قيل بأن الرومان قد غزتاليونان 
حربيا ولكن اليونان قد غزلهم وأخضعبم ثقافيا ذلك لأن الرومان كانوا 
يفاخروا معرفتهم لليونانية والحضارة اليوئانية فى لغتها . وأما العرب فأنهم 
كانوا أجرأ من الروم وبدلا من حمل المثقفين مهم على تعلم لغة قدعة فإنهم 
نقلوا ما أنتجه السابقون إلى لغة العرب أنقسهم . 

ولم يكن هذا النقل هينا إذ أن طبيعة اللغة العربية مختلفة فى تراكيما وف 
طرقها الخاصة للدلالة على الاسناد فى القضية اللحر ية البسيطة ولهذا أهمية كبر ة 
لأن أداة الاسناد أو الرابطة كا يقال فى المنطق لها وظائف مختلفة وأشمها التعبير 
عن الوجود بيا تكاد تلو اللغة العربية من تعيبر مشابه عن معى الوجود فلايد 
من لحترا لفظة تقوم مقام هذه الرابطة فى اللغة الأوربية الدالة على هذا المعى 


سب ¥ س 


المهم فعمد المرجمون إلى إحراع لفظة الدلالة على الرابطة هى ضمر الغائب 
فقالوا مثلا سقراط هو أنسان وقالوا عن مصدر الربط الهوبة . 


وهناك صعوبات أخرى اعترضت المرجسن وهى صعوبات خاصة 
بالعقلية وذلك أن العقلية اليونائية كانت متعودة على فكرة تعدد الالمة . عقلية 
وثلية ولذلك يكر “فق اللغة اليونانية تألية الموسجودات بيا فى: اللغة العربية لا 
يستساغ هذا التعير خصوصا بعد الاسلام . 

وقد بلغت دقة العرب فى الرجمة مباغا جعلت الميتمين بالآثار اليونانية 
يصححوأ ما فى النص اليو نائى من نقص بواسطة هذه الترجمة العربية . 

كذلك نقلوا بعض الآثار اليونائية الى وجدوها فى اللغة السريائية إلى 
الغة العربية ولذلك فأن اللغة السريانية ذات أهمية كر ىن نقل العلوماليونانية 
إلى العربية كذلك نقلوا بعض الآثار اليوتانية الى و-جدوهامدونة باللغةالفارسية 
المتوسطة المسماة باللغة الفهلوية . وكان من عادة المترجمن أن يعيدوا ترجمة 
الكتاب وتصحيحه ولذلك وجدت عدة ترجات الكتاب الواحد كا أن 
الترجمة الواحدة كان يتناوها التصحيح فى بعض الأحيان . 

وكان لشرح هذه الآثار اليونانية المنقولة إلى اللغة العربية وتفسرها 
والتعليق علبا والتأليف فى المسائل الخاصة ما أهمية كرى . فهذه آثار الفلاسفة 
الاسلامين الذين لم يكونوا مرجمين ونا كانوا قارئين الفلسفة اليوانية 1 
وناقدين لها وتكن حذوها بمعبى ألم عاجوا المنمائل الى شغل ا اليونانيون 
فى فلسفتهم وحاولوا أن يجدوا لها حلولا محسب إجهادهم . مؤلاء الفلاسفة 
كثيرون ن المشرق والمغرب نذكر مهم على سبيل المثال لأعلى سبيل الحصر : 
الفارانى ٠‏ واءن سينا والكندى » والغزالى واءن رشيد وان طفيل . 
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وننبه بأن عل الكلام ظهر بن المسلمين فى نفس الوقت الذى ظهرت فيه 
الفلسفة ولم يكن حال من الأحوال نائجا عنبا ولا ثمرة من ثمراتها بل كان 
المسلمون فى بادىء الأمر يتكلمون فى موضوعات فكرية إنبثقت من صمم 
الديانة الاسلامية وأن كانوا يستعينون فى تفكيرهم بالمنطق ثم إتسعت هذه 
الثقافة بدخحول الفلسسفة فأتسع ا عل الكلام حى إضطر أصحابه ف القرن 
الرابع للهجرة أن يدرسوا الفل.فة دراسة كافية فتغير بذلك منبجهم فى عل 
الكلام ثم غلبت الفلسفة بعد ذلك على مناهجهم فأصبح عل الكلام أشبه ما 
بكون بقسم الالحيات من الفلسفة على أنه مقيد بقيد مهم هو مطابقة الشرع 
والوحى و الواقع أن الفرق بين الفلسفة وبين عل الكلام حن تصور بصور ته 
الهائية هو فى اليج فقط إذ المتكل بدا بالتسلم بالعقائد الاعانية ميحة من 
الشرع . ثم ينادى الأدلة العقلية للدرهنة على ما جاء به الشرع من عقائد بيما 
الفلسفة لا تدلم مقدما ما بصحة قضية ما قبل أن نيرهن العقل عليها وى ذلك 
يقول اءن خلدون فى مقدمته )١(‏ : 

«أن نظر الفليسوف فى الالهيات إنما هو ينظر فى الوجود المطلق وما 
يقتضيه . لذاته ونظر المتكلم فى الوجود من حيث أنه يدل على الموجد وبالجملة 
فموضوع الكلام عند أهله إعا هو العقائد الإعانية بعد فرضبا عيحة من الشر 
من حيتث بمكن أن . يستدل علا بالأدلة العقلية» . 


أما التصوف (۲) فهو متصل بالفاسفة بأعتبار أنه أحد الطرق المؤدية إلى 
الحق لكنه تلف فی المبج. أيضا ٠‏ أن الفياسوف يصل إلى الحق عن طريق 


2( المصسدر السابق 8 
(؟) المصدر السابق . 


4 


الاستنتاج العقلى ٠.‏ عن طريق وضع المقدمات والتأدى منها إلى النتائج الى 
تلزم عنبا منطقيا . أما التصوف فيصل إلى الحق يضرب من السلوك العملى . 

ب من الر بية الروحية بقصد تصفية النفس من كل ما يشغلها عنا سوى 
الحق يرون أن الانسان مشغولا بالدنيا وليس نى الدنيا حق أو حقيقة وإتما 
التق المطلق فى نظرهم هو الله والذى لا يمكن أن ينال أو يتكشف للأنسان إلا 


إذا اجه الا نان إليه . 


أما أصول الفقه )١(‏ وهو العلل الذى يدرس أحكام الشرع أو الأحكام 
الشرعية يدرس الحرام والحلال والمكروه والمندوب إليه كما يدرس علل 
تلك الأحكام ويتحمس بعض العلماء لهذا القسم من أقسام الفلسفة الاسلامية 
ويرون أن العبقرية الاسلامية قد كشفت عن نفسها ى هذا الميدان وكشفت 
أيضا عن أصالنها من المتحمسن فى هذا الفرع الفليسوف محمد اقبالالباكستانى 
والشيخ مصطى عبد الرازق ٠‏ وغيرهم من رواد الفكر الاسلاتى المجاصر . 


(1) المعندر السابق ". 


س ۴ لك 


مدعل لبحث الثقافة الاسلامية 

إن كان هناك خلاف حول الثقافة عامة والاسلامية العربية بصفة نحاصة؛ 
فإن مرجم اللحلاف إلى أسباب وعوامل مختلفة : مكن أن نتبيئه من خلال 
ابعد التارعغى أو الحضارى ثم البعد الأيدلوجى أو العقائدى ثم البعد التنظرى 
أو الفسير العلبى . وعلى الرغم من تاوت الأبعاد الثلاثة إلا أا تتفق فى 
تناوها قفسية اللةافة من حيث طبيعبا ومجالاتها المتعددة وأن.اقها المتباينة ‏ كنا 
تق أيضا فى الغاية والمدف بأحتبار أن الثقافة عملية -حضار رة ها مقو ماتباالنظرية 
من ناحية وممارساتها أو جانا التطبيق من ناحية أخرى . ويتصل عوضوع 
الثقاقة الاسلامية العربية جهود بعض الدارسين من المستشرقين والمستغرين 
أيضا . ونتيجة لذلك خصصت دراسة الر اث الثقانى لبعض الأعتبارات الى 
تتفاوت بين الممنوع والمباح + بين تيار ينادى بالأصالة والحفاظ على الراث 
التقليدى كا هو متوارث وبين تيار ينادى بالمعاصرة أو التجديد أو الحداثة 
وأحتد لحلاف وأتسع الشقاق بن هذين التيار ن أى بن التحديد والتجديد . 
ومن ثم أنحسرت دائرة الدراسات العلدية لمسألة الثقافة وزاد من أتحسارها 
مناداة البعض بقصور أو تحديد مفهوم الثقافة فى (المقوم الدينى أو العقيدة) أو 
(المقوم العرتى أو العنصرى أو اللغة) . فأدى ذلك إلى اللبجم على نزعةالتفلسف 
من ناحية ونزعة التصوف من ناحية أخرى وافتقدت الثقافة بعض مقوماتها 
العقلية والوجدانية وأنحسرت ف المقوم الدينى أو العقيدة . 

ومن ناحية أخرى أشبعت المسافة بين مكونات الثقافة ككل وبين العقيدة 
حى أننا نجد أن بعض اللرامج والمناهج الدراسية فى بعض البلدان العربية 
والأسلامية تسهجن دراسة با المقومات الثقافية وتحصر موضوع الثفافة فى 
النسق المعرفى للعلوم الدينية أو الشرعية أو المتقلبة المرتبطة بالمعتقد الديى من 


فقه وأصول وتوحرد وحديث وعقيدة وتفسر للنص القرآنى دون العلوم 
العقاية أو الذوقية . ومبذا تصبح الدراسة نوعاً من التحديد والتقليد متجاهلة 
بذلك أصول ونشأة العقيدة وتطور البحث فى مسائل الأعتقاد ومناهجه . 
و كادت الجهود العامة القائمة بتفسير وتحايل مجالات الثقّافة الاسلامية العربية 
جمد وتنحصر على نشر آراء القدماء وإجمادات الفقهاء المعروفين فى المذامب 
الفقهية أو بتحقيق عطوطات ترائية حجة الأتباع لا الإبتداع ١‏ 

ولو نظرنا إلى تيارات الفكر الاسلاى العرنى القدم والوسيط والحديث 
والمعاصر نجدها زاحرة بتعدد مالاا عقيدة وفلسفة ومناجاً ؛ فقد تعددت 
الفرق والحركات الأسلامية من خلال مواقف السلفيين والشيعة والأشاعرة 
والمعتزلة ما يتناسب ويواكب حركة التاريخ والصراع الخضارى والعقائدى 
لأصحاب الديانات والفلسفات الأخرى الى أدارت بيا وبين الأسلام 
المساجلات وانحادلات نطق معن . رأى رواد العقيدة الأسلاميقمنالصحابة 
والتابعين أن يتناولوا مسائل الأعتقاد نطق "لحر أو بج أصولى كأن الفضل 
فيه إلى شيوخ الفلسفة الأسلامية وشيوخ المعتزلة والأشاعرة والسلفين ولعل 
حركة الترجمة والنقل والتأليف الى بدأت من القرن الثانى للهجرة خر برهان 
ودليل غلى إزدهاز المج الأسلاى والفكر العرنى الذى واجه تلك الممارك 
الفكرية الثقافية الضارية الى حاولت أن تعادى الأسلام كعقيدة و كبمج 
و كفاسفة .لذا فلا غرابة أن نتلمس بنظرة موضوغية وشمولية مجالات المعرفة 
وإنساق الثققافة الأسلامية العربية من خلال مقومات مها الفعلسسية والعقلية 
والذوقية.أو می آنحر من خلال تصور العقيدة راجوائءها الشرعية والمفهوم 
الفكرى ومضمونه ومبج الدعوة . 


2 ٣ س‎ 


وتأكيدا لدور الريادة الثقافية للأسلام ولحضارة العربية نسجل بكل فخر 
جهو د علاء الأسلام والعرب ى مجالات العلوم الدينية والعلوم الفبريائية . 
والكيميائية والرياضية والعلوم الأنسانية والأجماعية . 

ومن هذا نتكشف رصيدا آنحر للثقافة الأسلامية العربية . ومبذا يرد على 
حجة اعاب الدعوة القائلة بإلعسار الثقافة فى العلوم التغلبية أو الدينية قحب . 
وإلا إنتفنت جهدد نظار المنطى فى معارض مم ونقدهم لمنطق أرسطو 
وأكتشافهم للسنطق الأستقراق والتجريى العلمى و كذا جهو د علماءالمسلين 
من العرب والأعاجم فى علوم الجر والندسة والضوء والكيمياء والملاحة 
والجغرافيا وفلسفة التاريخ وغيرها 3 وكذا فلاسقة المشرق والمغرب الذن 
تتلمذ علبم فلاسفة اللاتن فى مدارس ومراكز الثقافة العربية الاسلامية فى 
الأندلس وصقلية والأسكندرية وغيرها . 

لذا يتان بنظرة مو ضوعية وحياد علمى من منطلق الغرة على ترائنا 
الحضارى ودورنا التارى من خلال التعرف على كافة أنساق المعرفةو مجالات 
الثقافة الاسلامية العربية تمقوماتما الثلاث : العقيدة والمبج والفلسفة . وأنا 
لنعتر هذا المدخخل أساساً علسياً لتاريخ العلوم عند العرب والمسلمين من خلال 
تاريخ الحضارة ومن خلال تطور مناهج البحث عند مفكرى الأسلام ومن 
خلال الراث والنظريات والمذاهب الى قال مبا رواد الفكر الاسلانى العرنى 
إوتركت آثارها فى الهضة الأوربية الحديثة وكان من نتاجها تقدم الحضارة 


لأنسانية وإزدهارها . 

وإن كانت الثقافة هى نتاج حضارى لأمة من الأثم فهى ترسجمة وثمرة 
لتفاعل أفراد الجماعة البشرية عبر الأجبال تتناقلها من خلال أنماط سلو كية 
ولغة ومعتقد وفكر وشعور ومهارات و[تجاهات وقم أو مثل عليا وانساق 


3 


معرفة متسدزة وتتضمن مجالات الثقافة تلك ال توانب المادية والمعنوية على حل 
سواد فهما وجهان لعملة واحدة هى الحضارة بأوسع وأشمل معانها . 

ولكن هناك إختلاف واضح بين ثقافة وثقافة من بيئة لييئة ومن مجتمع 
تمع بل ومن زمان لزمان ومن مكان لكان فى الحتمع والبيئة الواحدة:وعلى 
ذلك تمثل الثقافة فى بيا مجموعة أو كل متكامل عمثل بناءاً أو نسقاً إجماعياً 
ت ركيبباً له و ظيفته الفعالة فى البيئة الأجماعية التار نخية الى ينشأ فا : 

لذا تتضح من خلال الدراسة المقارنة للثقافات تلك الأتماط المتباينة لدى 
جياعات بشرية مختلفة وإن كانوا يشركون فى طبائع جوهرية كالغريزة 
والفطرة كا حاجة إلى الطعام أو الأمن أو البقاء أو الأستطلاع ... الخ . لكن 
الطريقة الى تسلكها جماعة عن جماعة أخرى فى إشباعاتما لحاجات السابقة . 
مسألة ثقافة > فالأختلاف فى الملبس أو المسكن أو اللغة أو الدين أو الزواج 

وعلى هذا فالثقافات متعددة والكائن الأنسانى واحد مفرد ولكنه يصطبغ 
بصبغة الجماعة فيأى سلو که مشاما أو مختلفا لجماعة دون جاعة أخرى.ويتعين 
علينا أن نفرق بين. الثقافة وامحتمع أو الناس.فها هو لنتون 165/58 بز ببن 
الفرد والحتمم والثقافة . بقوله وإن كل لفظ من هذه الثلاثة أسمه لكيانممتلف 
كا أن لكل مہا خصائصه المسزة ودوره الخاص به ى الصورة الدينامية 
(الحركية المتطورة) الى تتكون من الثلاثة مع . فالحجع جاعة منظمة من 
الأفراد والثقافة أنماط منظمة من الاستجابات المكنسبة الى يتسر ہا مجتمع ما 
والفرد كائن بشرى حى له القدرة على ااتفكر والشعور والسلوك من خلال 
تفاعله بامحتمع ومقوماته الثقافية الى ينشأ فيه . وتجال الفرد فى حيائه الشخصية 
حدود ومتزامن بوجودة على قيد الحياة . أما الحتمح والثقافة فهى غير محدودة 
ومستمرة له وظيفتها الأجماعية . وثمة آراء ونظريات تربط بن الثقافةباجتمع 


آم الجساعة البشرية يستند بعضهم إلى العواملى البيو لوجية كالورائة والدءلالة 
العنصرية أو العرقية بيما د تند بعضهم إلى العوامل الشخصية الذاتية و انف ية 
للأفر اد الذن بإستطاعدبم قيادة أو إحداث تغيير فى اتمه أ 

ويرف حلم i‏ جاع التتاف هوم النظرى للثقافة من خلال ندید اللياعة 

لبشر به ة بأ عتبار ها وحدة إجماعية الى تك ول من عديك أو زمر من الأشخاص 
3 تشابه واضح فى الألجاهات . خاصة فسسيا يتعلق جو انب انتم والمعايير 
والأهداف وق اعد الد.لوك والعرف بأعتباره تراثا إجماعیاً لا يرتكر ى قليل 
أو كثر على -جوانب الوراثة أو السيات البيو لوجية لأفراد الجماعة . 


وكايتمر ل ساند, رز «إن الجماعات البشريةه تنشأ بيبا علاقات أو معايير 
أو قم يسلكيا أفرادها وفقاً ها نتيجة تفاعل الأسرة وسائر المنظمات الأجماعية 
بصرف النظر عن العنصر أو السلالة أو العرق . فلا لا دخل ها ف اللخة أو الدن 
أو العادات أو الفنون الشعبية . ۰ 


تلك الدراسة الى نشرءها منظمة اایون کو عام ۱۹١۴‏ بإشراف الباحشة 
مار جریت من أن الثقافة وهى ذلك الكل المنظم المتكامل الذى شارك فيسه 
أفراد الجماعة من خلال التقاليد والفنون: والمعارف والأديان والمعتقدات 
والماوسات التطبيقية أو التكية والنظم السائدة شؤاء ى اکم :أو التعليم أو 


)١(‏ يذكر تايار ف دائرة المعارف (الدين والأخلاق) فى مادة ثقافة «أنها ذلك الكل المركب 
'الذى يشما المعرفة والعقائد والعرى والأشلاق والقانون والعادات ال ی يكتسها بالانسبان من يٹ 
هو عضو ف امجتمع ذهى تشمل أسلوب الحياة والثراث الفعلى و امال واللغة والتشريم و السياسة 
والاقتصاد والأعلاقں . مره 


a 


الر بية أو الأخلافى أو الدن . أو معي آخر أن غ .ون أو محتوى الثقافة فى 
جتمع ما تحدد ق الأنجاهات والقم لما تتحدد فى الجوانب المادية حياة 
اليومية لهم ووسائل الأتصال واللغة والكتابة والمهن و الأسماطر والشعائر الدينية 
والتنظم الأسرى والزواج وعلاقات الملكية والنشاط الزراعى والمهى وتنظم 
الحرب وغيرها من عمارة وفنون ومعتقدات ,سطورية . 

ولا غرابة فى أن نتناول مو ضوع الثقافة العربية ثم الأسلامية من خلال 
الكتابة واللغة ٠.‏ فقد ثبت من الاثار ‏ وخاصة المصرية ‏ أن الأمجدية الير نانية 
جاءت على غرار أو نق المجائية العربية (فألها بيا جاما) اليونائية أشيه 
(بالألف والباء والجم) العربية ولهذا يرجح المؤر حون أن اليونان نقلت لغتها 
عن العرب وكا يذكر المستشرق «مارجليوت» : أن بعض المواقع والأسماء 
اليونانية (كأسكرا أى المعسكر وفندس أى الجبل وهو من الفند أى الجبل 
العظم الشاهق بالعربية ولاريسا الحيمة أو العريش ... الخ . من الكلمات» .. 

ومن هذا نتبين قدم الاسان. العرلى بالنسبة حضارات الشرق القدم ولقد 
أشارت التوراة نى سفر التكو ن وسفر الليروج رل أن ابراهم أو إبراهم تعلم 
من ملكى صادق وأن مومى أو موشا تعلم من يترون كاهن مدن أو شعيب 
وذلك قبل أن ير نحل الع انيون ,لى أرض كنعان . وقد شاع الغرب الأورنى 
أن أسلافهم اليونان قد سبقوا الأم لى العلم. والحكة كا أنهم توهموا أن 
العير انين قد سبقوا العرب لى الدن والاتافة.بيها الشواهد التارسحية على العكس 
من ذلك:. 

وقد أسمى العرب قبائل المبشة بالأحباش أى السكان اتختلطن بين امام 
اليونان بأثيوبية أى بلاد الوجره ار ةة وأسماهم العر انيون بالكوشيين للد.يجم 
إلى كوشين ن سحام بن نوح ٠‏ والثابت تارا أن حضارة جنوب شبه الجزيرة 


٩‏ س 


العربية سيقت غير ها من الحضار ات و كانت حضارية تالية أو متزامنة مع 
حضارة مصر الآدمة وذلاف قبل الميلاد بأربعة عشر قرنا من الزمان واللةافة 
العربية عاشت بفروعها الثلاث المينة جنوبا والآرامية شرقا والكنفانية غربا 


وتفرعت من الارامية اللهجات النبطية او الجهرية أو المسند . 


ولتد كان المؤرخون العرب ينف ون الشعوب العربية البائدة الآدعة لى 
روارم) أو (الأرمان) ٠١‏ مصداقا لقوله تعالى رارم ذات العاد) ویرجم 
الارميون إلى هؤلاء الإرم الذين إرتحلوا من شبه الجزيرة العربية إلى بلاد مابين 
المرئ فأقاموا دولة بابل حيث سادت اللغة الآرمية ومن النائز أن تكون هذه 
المممزة الآرامية هى المجرة السامية الثالثة والى دونت كتابا-ما باللغةالمسيارية 
وحزنا تذكر التوراة فى سفر التكون من أن آرام جد الارمين أو هو ابن سام 
أو حفيد فاحور أخو إبراهم . وقد أشارت رسائل تل العمارنة المصريةالمدونة 
فى القرنين الرابع والحامس عشر قبل الميلاد إلى هؤلاء الآرامين أوالأحلاف 
ويرجح ألم قدموا من شمال شبه الجزيرة العربية إلى بادية الشام أو من العراق 
وبباية القرن الثالث عشر قبل الميلاد ظهرت بعض الأمارات الارامية بعد 
اضبحلال الحيثيين والمتباينين ف هذه البلاد . واستقرت جاعات كبرة ميم 
من سوریا خلال القرن الثانى عشر قبل الميلاد وإنتشرت اللغة الآرامية فى الشام 
وحتى بلاد فارس والمند واستمرت اللغة الآرامية حى عصر الميلاد فكانت 
ھی اللغة الى يتكلم مما السيد المسيح . ونجد أيضاً أن تشامات الأبدل فى 
الأحرف والتنون والتركات فى اللغة الآرامية والبابلية والسريانية والعرية 
وهى أقرب ما تكون إلى اللغة العربية . 1 


. تاريخ سى الملوح للأصفه'ف‎ )١( 


— الالال 


ومادمنا نتناول اللغة العربية كقوم أسامى الثقافة فيتعين علينا أن نشير إلى 
حقيقة اسم العرب والشعوب العربية : فقد مى العرب ذا الاسم لانم ق 
موقع الغرب من أمة الارمية المندية مع احلال .حرف العين بدلا من الغعن 
أو مى العرب :سبته إلى العرابة أى الصحراء أو الأرض الحفاف فى لغة بعيض 
الساميين القداى أو أنهم سموا بالعرب نسبة إلى يعرب بن محطان أو عربة نبامة 
نسبة الجزيرة . أو ھا یذ کر ياقوت اوی دانم موا بأسم بلدهم العربات . 
أو أنهم سمو شرمتين نسبة إلى أقوام أوربا . 

ولعل إنتشار أقوام العرب فى شال شرق شبه الجزيرة العربية وخاصة 
سوريا وفيئقية مرجعه التارئخى إلى أن أسم سورية نسبة إلى شورية أو أشورية 
حيث ساد الآراميين والسريان وأطلق هذا الأسم على تلك البقعة الى محدى 
وادى اللبرين إلى سيناء والحجاز . أما بالنسبة لفينقية على ساحل الشام فتلك 
لبقعة ترجع إلى كلمة فينقس أى النخلة ومعناها بالرومانية أو اللائينية با مرا 
أو تمر أو تدمر بشرق البقاع . أما بالنسبة لمصر فقد اها الأغريق بكبتوس 
أى مدينة قفط ثم ورد ذكر جبتوس بعد ذلك وذلك قبل الميلاد بآ لاف السندن 

والثابت تارا كذلك أن اللخة العيرية أخذت إشتقاقاتها من اللغة العربية 
على إمتداد عصور التاريخ . فى القرن العاشر للميلاد قام كل من سعيدأو 
معدا الفيوبى وان م الرباتى البابل ومبوذا بن مزيش ومناحم ان سروت 
الأندلسى وسكوم بن جبيرول بتعيين أصول اللغة العرية . كا أن مفکر ہم 
أخذوا عل الكلام واللاهوت عن العرب . فنذكر منهم ان جيبرول واءن 
عزرا القرناطى وان ميمون والسمؤل وغيرهم . 


وإنه محاولتنا هذه . لا نبكى ولا نتباكى على مجد كان لأمة المسلمين . 
ولا نؤرخ لتلك الحقبة التارخية الى يعرفها تمام المعرفة المستشرقونوالمستغربون 


~A 


ولسنا تعيش الماضى فحسب . وإنما للملى مہا الطريق السلم والمبط الهو م 
إنطلاقاً من الماضى إلى المستقبل عير الحاضر لنتعيد دورنا ولنتبصر تحقيقة 
الآسلام وتراثه امالك , 
لا ی عصرنا هذا الذدى نعيشه وما يتضارب فيه من مفاهم وایدلو یات 
متنافرة ومعتقدات ناشذة و دعاوى باطلة من خصوم الأسلام نشأت بعض 
التيارات والحركات والفرق والمذاهب الى ترفع شعار الأسلام والأسسلام نبا 
براء ٠.‏ ولیس غرييا أن تعاود الحركات الشعوبية الظهور من جلد 8 مناخ 
دلوث تشو به المذاهب الدينة والسياسية الى بعادت عن مجو هر العقيدة والعقل 
أو ممعبى أدق أخذت بعض الدعاوى تشن حر با على الثقافة الأسلامية.و الدعاة 
المسلين . 
لذا تابدى أمام المفذكر الأسلامى والدعاة المسلمين الضرورة لتنقية مسار 
الثقافة الأسلامية بإلقاء الضوء على منابعها ومصادرها اللحالصة والكشف عن 
مقو ماما الدينية و الحضارية وبيان مدى التفاعل الثقاق مع غير ها من الثقافات 
الأجنبية وتصحيح مار الحركات الثقافية الأسلامية والوقوف على نماذج 
أصلية ما بأستعر اض لأهمية الفكر الأسلاى ودروسه والتعرف على طبقات 
المفكر بن ودعاة الثقافة الأسلامية وتقوم الدعاوى الشعوبية الى يعدت 


وتباعدت عن جوهر الأسلام حى يستبن الحق من الباطل . 


74 ب 


حركة الر جمة والنقل والتأليف الفلسى فى الأسلام 


لا نستطيع أن نوق تاريخ الترءجمة حقه من الدراسة لهذا سنعى بآثار 
كبار المر.جمين دون استقصاتما تمام الاستقصاء كا أننا سنعى بالبحث عن 
آم الأثار اليونانية الى ترجمت إلى اللغة العربية ومعرفة مدى عناية الاسلام 
قمبا وتأثر هذه الكتب عل أنجاه.الملسفة 8 الأسلام . 


ولقد كان تأثر الفكر اليونانى على الفكر الاسلاى أسبق من الترءجمة 
ذلك لأنه كان يعيش بن المسلمين كشرا من السريان والنصارى ممن لدمهم 
عم بالاثار والتفكير اليونانى فكانوا ينقلون بعض نرات الفكر اليونائى إلى 
المسلمين نقلا شفويا و كذلك كان يعيش بيهم كثير من الجوارى الروميات 
ممن لهم حظ كبر من الثقافة و كن يقمن بوظائف الحدمة والربية ف بيوت 
الحلفاء والأثرياء فكان هن تأثر -جديد فى تعريف بعض الأوساط ببعض 
نواحى الفكر اليوناى . بل أن الحليفة المأمون قد وقع تحت هذا التأثير . 


ومن الممكن تلخيص حركة الأرجمة بتقسيمها إلى أدوار ٣‏ ف العصر 
العباسى . الدور الأول من خلافة المنصور إلى وفاة الرشيد أى من ميئة ٠١١‏ 
إلى 197 ه . وف هذا الدور تعد رجال الطبقة الأولى من حيث الزمن من 
المرجمين مهم حى ابن البطريق مثر.جم «المحسطى» وهو كتاب فى الفلك 
والحيثة وهو أهم كتاب فى الفلك وترجم أيام المنصور و «جورجيس» وابن 
جر اثيل الطبيب كان سنة ۱١۸٠‏ ه . وعبد الله ابن المقفع مات سنة ١47‏ ه 
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والدور الثانى من ولاية المأمون ۱۹۸ إلى 7٠١‏ ه ومن الطبقة الثانية من 
والحاج بن البعلريق وقسطا اسن لوقا البعلبكى كان يعيش ۲۰۲ ه وعبد المسيح 
إن ناعمة الحمصى وحتن ان ابعاق الذى إختر ناه تموذمجا للمترجمين ثم ابنه 
احق ان حنين وثابت ابن قره الصانى وحبش الأعسم المتوق ٠٠١‏ ه وقد 
ترجم فى هذا العصر أغلب كتب أبو قراط وجالينوس وأرسدلو وبعض كتب 
أفلاطون و كشر من التفاسسر على هذه الكتب . 

وأما الدور الثالث فهو من سنة ٠٠١‏ أى من تاريخ وفاة حييش إلى 
منتصف القرن الرابع ومن مر جمى هذه الطبقة مى ابن يونس وسنان ابن 
ثابت ان قره ونحبى ين عدى المتوق سنة 584" وأبو على ابن زرعة و كان 
أكثر اشتغال هؤلاء بالكتب المنطقية لأرسطو وبالمفسرن كالأمسكتثر . 
والأفروديسى ونحى النحوى وغيرهم . . 

و كان الواجب يقتضى تتبع عناية الاسلاميين لختلف الفلاسفة'اليونانين 
بادئىن بالسابقين لسقراط ثم أفلاطون وهكذا.واكن الموقف يقضى بالاختصار 
وتتناول العناية بأرسطو فنقول أن العرب قسموا كتب أرسطو أقساما مختافة 
على حسب ما تتناول من العلوم و کان بأيدمهم فهرست جامع لمؤلفاته من 
تأليف رجل اسمه بطليموس وقد ضاع الأصل اليونانى هذا الفهرس ولم تب 
وختوى هذا الفهر س على آسماء o۸‏ كتاب لأرسطو وتقسم إل أقسام الكتب, 
الخاصة بالمنطق ثم الخاصة بالطبيعيات وياحق بها ما يتعلق بعلم النفس ثم 
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الاصوات ثم الكتب الختصة بالأخلاق والسياسة . فالقسم الأول اللخاص بالمنطق 
يشتمل عند العرب على ۸ أجزاء کا قال اليعقونى فى تاريخ وغيره من‌المۇ. نین 
وكا ذكر الفارانى فى رسسائله وتبعهما سائر المشتغلون -بذه العاوم ووا كتاب 
قاتيغوريا أى المقولات . قال الفارالى : هو فى قوانين المفردات من اعقو لات 
والألفاظ الدالة عامها . ترجمة ان المقفع أيام المنصور ثم ترجمة احق ابن 
حن وقد ذكرنا الدالة علمبا . ترمجمة ابن المقفع أيام المنصور ثم ترجمة احق 
ان حنين وقد ذكرنا فيا مضى أسماء ناشرى المقولات وأشرنا إلى عناية بعض 
العلماء بنشر ترجمة ابن المقفع هذا القسم من منطق أرسطو وترجم حى ان 
عدى تفسر الاسكندر الافرودسى ذا الكتاب كا أن الفارانى وضع كتابا 
يسمى شرح المقولات وكتابا آخر ماه (الغامض. المستغلق من كلام أرسطو 
فى قاطيغورياس) وهذان الكتابان غير موجودين حاضيراً و لکن توجد تعليقات 
علبما لان باجه الأندلسى ولم تنشر بعد وللكندى كتاب المقولات العشر 
وكتاب فى قصد أرسطو ف المقولات . 

. ولأبراهم القويرى أستاذا أنى بشر كتاب تفسر (قاطيغورياس) کا أن 
لهذا الكتاب «جوامع ومختصرات للكثير بن مثل اسحاق ابن حنين وأحمد ابن 
الطيب المعروف بالسرخسى تلميذ الكندى وثابت ابن قرة والرازى الطبيب . 
ولاءن سينا رسالة فى أعراض المحهولات . 

والمحزء الثانى هو كتاب بار أرهيناس أى العبارة ومعثاه التفسر . قال 
الفارانى : فيه قوانن الألفاظ المركبة . ترجمة ان المقفع م ترجمة انمدق ان 
حنان ونشرة الفارائى وأبو بشرمى . ولابراهم القوبرى كتاب أسمه العبارة . 
واختصر كتاب العبارة حندن وأبنه احق من بعده وان المقفع والكندى › 
والرازئ وثابت ان قره والسرخسى تلميذ الكندى . ْ 
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وار ء الثاأث كتاب أنالو طفيا !ا اول ) Iytiguces Pr‏ 4 ) ومعنام - 
خليل القياس قال الغا, رای فده الأقاو يا ل الى - عر عب ال #ياسات المشركة للصنائع 
اس رالر هان ‏ الجدل ‏ الحطابة ‏ المفسطة -- الشعر) تر جسة ان المقفع 


وترجدة أيضا (تيادو, وس) ويقال أنه عرض عل حد, ن فأصلحه . وى ية 
أنا لوطيةا الموجودة بباريس أنه عن ترجسة 08 ان عدى عن الترجمة 
السريانية وفسره الكندى وأبو بشر مى أن يونس كنا فسره الفارائى و لابه 
ويوجد للتخليص ترجمة عيرية على أن الأصلى العربى غير محفوظ ولابراهم 
الغويرى كتاب آنا لوطية! الأول والثانى ويوجد عكتبة بأسبانيا تفدمر لأى 
اليب مع تاب الفارأف 5 تفسير آخر در جا 
. والجزء الرابع أنا لوطيقا الثانى ويدعى أبو ديقطيقا #لاظلائءندم4 ومعناه 
الر هان . قال القاراى : فيه القوانين الى تمتحن ما الأقاويل البرهانيةوقوائن 
الأمور الى لتم مها الفاسفة ترجمة منى ابن يونس الترجمة السنريانية الى قام 
مبأ احق ابن حنين من اليونانية إلى السريانية شرحة الكندى والفارای ومى 
ابن يونس قال القفطى : وفسر مى ابن يونس الكتب الأربعة فى المنطق 
بأسرها وعلبا يعود الناس فى القراءة وكان مى قد قرأه على أنى حى المروزى 
ولهذا الأخر كلام فيه وهذه الكتب الأربعة تسمى بالمنطقيات الأربعة المقدمة 
الحامس مہا طوبيقا 101۹٩٩‏ ومعناه المو اضع الجدلية ظل الفارانى فيه 
القوانين الى تمتحن ما القوانين و كيفية السؤال الجدى وال حواب الجا ترجمة 
حى ان عدى عن ترجمة سريانية لاق اسن حنين وترجم ۷ مقالات منه 
أبو عمان - اللمشى وترجم المقالة الثانية منه ابراهم ابن عبد الله واختصر 
الفارانى هذا الكتاب وفسره أيضا كما فسره حى ابن عدى وفسر المقالةالأولى 


منه أبو بشر می 
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السادس سو فسطيةا 5070511906 وهو المغالطة وترسعمة العر ب بالحكمة 
المبوهة قال العارالى : فيه قوانين الأشياء الى من مأنها أن تغلظ عن الق 
وخر وأحصى جم الأمور الى يتعملها قن قده التحويل والحرقة فى 
الحلوم والأقاويل . ثم أحصى ما ينبغى ما ينتى به الأقاويل المغلطلةاللى بتع اها 
امتح والمموه و كيف يفتتح وبأى شىء يوقع و كيف يتحرز الأنسان ومن 
ان يغلط فى مطلوباته ٠‏ ترجمة حنين وترسصية ان زرعة عن السريائى س 
وترجدة خي ابن عدى وابراهم العشارى من ترجمة سريانية وان ناحمة 
الخنصى وفسره الكتدى والقاراى وألف يعقوب الكندى كتابا سماه رق 


الاحثر اس عن تمدع السفسطائية( . 


وفى جملة هذه الكتب الست أى المقولات والعبارة والقياس والر هان 
والبدل والمغالطة هى الى تعرف عند اليونانيين بامم أورجانون 0184101 
أى الآلة تشببا لها بالا لة المستعملة فى كل عل لأنما تنناول القواعد العقليية 
الى لا يستقم بغيرها عمل الفکر ى كل موضوع . والحق لها العرب كتابين 
أضافوهما إلى كتب المنطق وهما کناب : 


ا - ربطوريها امال sn y‏ اللحطابة قال افارالى فيه القوانين 
الى تمتحن ما الأقاويل الحطابية وأصناف اللحطب وأقاويل البلغاء والفصحاء 
وهل هئ على مذهب اللخطابة أم لا وحصى فما جميع الأمور الى سا تلتتم 
صناعة الحطابة وتعرف كيفية صنعة الأقاويل اللطابية واللحطب فى كل فن 
من الأمور وبأى الأشياء صر .أجود) . 

أوهذا الكتاب ترجمة لاق ان حنن وترجمة أخرى لاب رأهم ابن عبد 
الله وشرح الفاراى ومقدمة له وجوامع لاان رشد نشرها الأستاذ لاتسنينو 
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ب ۔ بويطيةا ۴٥٣۲١‏ أى الشعر . وفيه احصاء لجميع الأمور الى أ 
تلتم صناعة الشعر وأصنافها وأصناف الأشعار ومن أى الأشياء تعمل وقد 
نشر هذا الاب عرتين نشره مار جلیوس © نشره كاتش . فأما الأول فأنه 
أضاف إلى اتن العرنى قتنعة فى الشعر من كتاب الشفاء لان سينا تعتير تلخيصا 
اكتاب الشعر ارج 2 العربية إلى اللاتيى لبيسر مذه ار بے ل شتغل نبالآقار 
اليو نائية الانتفاع مها فى تقو م اإنص اإيو انى ولكن عله لم يكن كاملا ولذلك 
ندبت الأأكادمية الروسية الأستاذ كاتش لنشر هذا الكتاب نشرة علمية 
وخدمته على نحو ما ینبغی بعد وفاته ف مجلدين الأول عتوی على المتد کا هو 
فى مخطوط باريس كلمة كلمة ورا سطرا والحلد الثانى ختوى دراسات 
من هذه الترجمة العربية و كان هذا العمل تأثر كبر ف تصحيح نص أرسطو 
اليونانى ولا ستغى عن الآن فى دراسة كناب الشعر لأرسطو هذه الرجمة 
هی من عمل مى أبن يونس ولاشلك أنبا لم تكن الترجمة الوحيدة هذا الكتاب 
الحالد إذ أن ان رشد يورد فى جوامعه متنا آخر مختلف من الن المنشو 
والأغلب أنه ليحى ابن عدى ورعا كان من عمل انميق اءن حنين إذ کلاها 
ترجم هذا الكتاب وقد نشر الأستاذ لاتستينو جوامع الشعر لابن رشد.ونسخه 
الأور جانون الموجودة بباريس تعتير من القمات لتاريخ الفلسفة الاسلامية إذ 
آلا حتوى نجوار الرجمة لنص الأورجانون عن تعليقات لیحی ان عدی 
وابن زرعة وای عبان الدمشى کا آنہا تحتوى على موازنات بن ارجات 
اختافة لهذا الكتاب وقد كانت كتب أرسطو المنطقسة هى المرجع الأول 
والأخر العرف ف دراماهم المنطق فشرحوها مستعينين بشروح اليونانين 
لها فشرحوها متوسعين ف المنطق بنفس الروح الذى كان يتوخاها أرسطو ثم 
أنمم لم يعنوا بالشعر على نحو ما كان فهمه أرسطو ذلك لمهم حسبوا أنه جزء 


©" عم 


من المنطق كما أنبم استغربوا صناعة الشعر اليونانى ول د منطيعوا التوفيق بيما 
وبين صناعة الشعر العرنى وم يوفق ى التقريب. بان الصناعتن إلا ان رشد 
وذلك ف .حدود ضيقة جدا . 

(؟) الكتب الطبيعية : 


١‏ - کتاب ع الكيان أو السماع الطبيعى : ينتسم إلى ۸ مقالات تقل 
الأولى أبو رزح الصواصلح نقله حى ابن عدى . ونقل الثانية من السريائية 
محبى ابن عدى . والثالثة نا يعرف ها ناقل و كذا الرابعة . ونقل بعض الآالثة 
فسبط! ابن لوةا كا نقل الدامسة والساد. بذ لا يعر ف ها ناقل ولم توجاد كاملة 
عند المرب والسابعة وترجمها قبطا ابن !رفا والت..نة لا يعرف ها ناقل وتو جد 
ما بالعر بية قطع يسيرة . و تفاسر وشروح الخئتاب كثيرة مہا شرح الفار الى 
وثابت ابن قره وأى الفرج خدامة وابن السمح واين زكريا الرازى وان اليم 
وان باءجه الأندلسى . 00 1 

قال اليعقوتى ف هذا الكتاب : مع الكيان هو المدر الطبيعى يبين فيه 
أرسطو عن الأشياء الطبيعية المشتملة على الطبائع كلها التى لا جود ىء من 
الطبائع دوءبا وهی خمس العنصر والصورة ووالمكان والحركة والزمان تأنه لا 
وجود لزمان إلا حركة ولا وجود لحركة إلا عكان ولا للمكان إلا بصورة 
ولا الصورة إلا بعنصر . وهله اللمسس مها إثئان جوهران وهى العنصر . 

والصورة وثلاث أعراض جوهرية ٠‏ (لعنصر ٠ا‏ تتكون دنه المادة) .. 
(؟) السياء والعالم : : يبتضمن كتابين (السماء) وهو صحيح النسبة إىأرسطو 
والثانى كتاب العالم وهو متخحول نسب إلى أرسطو وقد ترجمها ان البطريق 
وكان'الكتاب موضوع إهتام الاشلامين حى من غنر' الفلايفة فكتب أبو 
هاشم الجبائى المعتزلى كتايا سماة' التصفح أبطل فيه قواعد أرسطؤ وتولى ان 
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وضو ان الداييب المصرى الانتصار لأرسطلء على من أنتقد كتابه فى السماعو العام 
وكذلك فعل اسن هيم الرياضى حيث رد على نحي النحوى وعلى ابن هاشم 
الحبائي | ولا للد تب اا تة الاسلامين م دصیس فصول ف الكلام 
فى حركة الکو اکب ودی من السائل الى عرص ا كتاب السياء والعالم . 

5 الكون والفساد : ترج .ة اسعاق ان حنين عن البرجمة السريانية 
لو الدة حن و نله 86 ان ونس وتسر الاسكنلر و الافر وديدى 1 در «جمه 
أبر عمّان اللمشي ترجة أخرى ولان رشد جرامع لهذا الكتاب لم تنشر بعد . 

64 الأثار العار ية Mleterolopgic‏ ودو يبحث ی المركيات الى لامزاج 
ا (أى ليست ءركبة ءن العناصر الأرضية) ويتعرف ما أسباب حدوما لأن 
الحدوث إلى فوق الأرض أي المواء وكائنات الجور إما على وجه الأرض 
كالأحجار والجبال وإما فى الأرض كالعادن . ترجم هذا الكتاب غي ابن 
البطريق وذلك لالجل المأمور ان الرشيد ولأنى الخير المعروف بأن خمار مقالة 
فى الآثار الخيلة فى الجر الحادثة من البخار الماثى وهى المالة والقوس والضباب 
ولأنى سلبان السجستانى المنطنى مقالة فى أن الاجرام العلوية طبيعة خامسة وأنما 
ذارت أنفس وأن النفس الى ها هى النفس.الناطقة . 

(ه) واللحامس عشر معروف عند العرب وهو ف المعادن . 


)٩(‏ كتاب النباتات : وما عرفه العرب منه هو من تأليف نيكولا وس 
الدعشى لأن كتاب أرسطو ف النبات ضاع منذ زمن طويل . 

(۷) الحيوان : وهى عند العرب ف ١9‏ مقالة نقله ابن البطريق . يلاحظ 
أن الرجمة العربية تشتمل على ۳ كتب من تأليف أرسطو أوها الكتاب 
المعروف بطبائع الحيوانات وهو فى عشرة مقالات والثانى فى كتاب له مم 
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أعضاء الحيوان فى ٤‏ مقالات . والثالث فى تكون اللنيوان فى ه مقالات . 
ومن هنا جاء حاب العرب الكتاب بأ مله في 14 مقالة . وكان هذا الكتاب 
تأثر كبير على الثقافة العربية وعارض الكشر من المؤلفين ومْبم الحاحظ الذى 
ظن أنه قد مين فى هذا الموضوع شرا جما فعل أرسطو . وما فى هذا الكتاب 
مببى على الملاحظة والتجربة والأخبار المنقولة عن الرحالة والمنود والصيادن 
ولذلك كان من السبل انتقاء ما كتبه أرسسطو اعتّادا على التجارب الحديدة أو 
الملاحظات الشخصية . وما نحق يذه الح وعة كتاب «منافع أعضاء الحيوان» 
وكتاب المسائل . والطائفة الثالثة من كتب آرسطو تتعلق بعلم النفس وكان 
الكثر من الممبلمين يلحقونبم بالتلبيعيات وتشتمل هذه الطائفة على كتاب 
النفس و كتاب الحس والحسوس . 


كتاب التفس يقع ۳ مقالات نقله حنين دن إعاق إلى السريانى ونقله 
اححاق إلى العرب وتوجد مه نسخة فى خزانة الاسكوريال فى أسبانيا فبا 
ترجمة اعاق لكتاب أرسطو مع تلخيص الاسكندر لافروديس ويتبع كتاب 
النفس كتب تعرف بالطبيعيات الصغرى وهى تشمل على كتاب الس 
والمحسوس . وكتاب الذكر والتذكر وكتاب النوم واليقظة وكتاب الرؤيا 
وتعبر ها و كتاب طول العمر وقصره وكتاب الموت والحياة وكتاب النفس 
وكتاب الشباب والمرم وقد ترجمت كلها إلى العربية . 

- الأخلاق تيحشف أخلاق النفس والسعادة فى النفس والبدنوتدبر 
العامة والحاصة وتدبر الرءجل لبيته والسياسة أو تدبير المدن وقصص أصسل 
التدبير للمدن . وهذا ما حكاه اليعقوى فى تاريخه والواقع أن كتب الأخيلاق 
المدحوبة إلى أرسعلو هى : أولا كتاب الأحلاق إلى نيقز ماحوس ثانيا الأحلاق 
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إلى دوس ثالئا الأتلاق الكرى . ويظهر أن العرب ألقوا العشر مقالات 
الأو ل إلى نيتو ما حوس بالمفالتين الأخدر تبن فى الأخلاق الک رى فجعلوها 
كتابا واحدا ختوى على ١7‏ مقال ونقله -عنن ان احق وأغلب كتب العرب 
فى الأخلاق 9 على كتب أرسطو وأشهر التلخيصات فى الأخلاق هو كتاب 
ان ماسكويه المشبور بتطهير الأعراق وتبذيب الأخلاق . و كذلك كتاب 
نص ر الدن الطومى بالفارسية المعروف (أخلاق ناصر) و يلحق مبذه اإطيقة 
الر ابعة الكتب المتعلقة بتدبر المنزل (الاقتصاد السيامى الآن) والسياسة 
(البوليكيقا) .. 

ولأرسطؤ فى هذا الكتاب السياسة المدنية و كتاب فى أحكام المدنالسياسية 
وقد ضاع أك هذا الكتاب الأخير ولم يكتشف منه إلا الجزء المتعلق عدينة 
أثينا هو المستى الآن دستور الأثينية أو نظام ا الأثينية . وقد ذكر مؤرنحوا 
العرب وبعض فلاسفهم هذا الكتاب بعناو ن مختلفة مها إشارات إلى الكتاب 
الذى وضعه أرسدلو قف وصف المدن اليونانية وهذا الكتاب الذى ضاع أصله 
الیونانی ولم يوجد منه غير الكتاب اللخاص بأثينا ويرجع من کلام هؤلاء أن 
كتاب الدبياسة الذنى وضعوا أرسعلو ترجم إلى العربية لكثرة ما تقل عنه فى 
كتب العرب ومن الذين نقلوا عنه ان مبعين) الفليسوف الأندلسى فى رسالة 
وجيها إلى الأمير اطور «فردريلك الثانى» الذى كان امبر اطورا لألمانيا وملكا 
على صتلية فى وقت إز دهار الحياة العرية بالأندلس وى صقلية تفس 

وينسب إلى أرسطو كتب كشرة فى السياسة نقلت إلى العربية وهى فائقة 
ومن أشبرها الكتاب المعروف بكتاب السياسة أو سر الأسرار وهو مشو 
باحر افات وال بحر و تفر الأسرار وهو مزيج من أفكار أفلاطونيةو خر افات 
لا مكن أن يصدق أن يصدر حذا الهذة عن أرسطو أو عن واحد من تلاميآه . 


ه ‏ الافيات أو ما بعد الطبيعة : وقد نقل هذا الكتاب عن العرنى 
وعرف باسن كتاب الحروف نقل احق منه من حرف الألف الصغرى إلى 
حرف المم ونقل حي ابن عدى هذا الحرف أيضا . كا نقله مضافا إليه-حرف 
النون اسطات الكندى . ونقل حنين مقالة اللازم . كا نقل مى هذه المقالة 
بتفسير تامسطيوس . هذا الكتاب بنشرة فى الوقت الحاضر الأب (بويج 
Bauyges‏ ) ضمن تفسيرا بن رشد وقد نشر من قبل تلخيص امن رشد لهذا 
الكتاب كا نشر الدكتور أبو العلا عفينى مقالة اللام وأعاد نشرها فيا بعد 
الد كتور بدوى . 


وهذه نظرة غير كاملة لمؤلفات أرسطو المنقولة إلى اللغة العربية ٠»‏ ولم 
نتناول فما بالتفصيل كتبه المزيفة المنحولة ولا داعى الكلام فبا حشية الإطالة 
وينبغى أن تضم هذا الكلام شرح لعناية الاسلاميين بالتفاسر اليو نانية لكتب 
أرسطو وأشبر هاده التفاسير ما وضعه الاسكندر الافروديسى ونحى لنحوى 
وثامسطيوس وامونيوس القا ونيقولا الدمشى وأكثر هؤلاء من أتباع المذهب 
الأفلاطونى الحديث وهذا إندست آراء خاصة هذا المذهب ضمن الشرح فلا 
قوال الخاصة بأرسطو فساعد هذا على التقريب بين أرسطو وأفلاطون . 
وسنتكم فيا بعد بعناية الاسلاميين بالفلسفة الأفلاطونية الحديثة ومعرفتها ا 
وسنتعرض الآن لموضوع خاص بالفلسفة الى تسمى عند اليونانيين بإسم فلسفة 
التوفيق نسبة إلى طائفة من الفلاسفة المتأخر.ن كانوا مجمعون بين المذهبات 
اليونانية الختافة و كانوا ينجحون أحياذا فى التوفيق ولا يصحبم التوفيق أحيانا 
فكان هؤلاء يوفقون بن أفلاطون والرواقية والفيثاغورية وأرسطو وأحيانا 
بن هذه المذاهب الفد.فية والديانة المسيحية الناشئة فى زمنهم . 


للبت الان 


الفصل الأول : 

ا نشأة عم الكلام ولسملتةه . 
بب تعريف عل الكلامومشكلاته 

ج حركة الاعتزال والأصول اللممسة . 


م 1 س 


عل الكلام 

التعريف بعلم الكلام : مو ضوع ومنيج البحث فى عل الكلام 
تعريف عل الكلام :- 

رغم أن تعريف العلم قبل الاسحاطة عسائلة ومو ضوعاته لا يعطى للطالب 
دعر فة تامة وتصورا كاملا الحقيقة المعرف إلا أننا مع ذلك نجد أنفسنامضطر بن 
لأن نضع أمام البدئ تعريفا أو تعريفات مبدئية ليكون على بصير قبا وضو ع 
الذى سيدرسه وذلك لأن من ركب مان عمياء أوشك أن خبط خبط عشواء 

قا يقول الانهى الذى يمل كتابة «المواقف بالتعريف الآالى : )رالكلام عم 

يفدر معه على إثبات العقائد د الدينية بإيراد الحجج ودفع الشبه والمراد بالعقائد 
ما بقصد به نفس الأعتتاد دون العمل وبالدينية المدموبة إلى دن محمد صل الله 
عليه وس . فأن اللخصم وأن خطأناه لا تخرجه من علماء الكلام) . 

وقريب من هذا التعريف الذى يقدمه ار ن خلدون ف مقدحته .حيث يقول 
(هو عل .يتضمن من الىجج عن العقائد الإعانية بالآدلة العقلية والرد على 
المبتدعة المنحرفين ف الاعتقادات عن. مذاهب السلف وأهل المنة . 

يتبين لنا من هان التعريفين أن الغرض من عل الكلام : 

. الدفاع عن العقيدة الاسلامية بالأدلة العقلية‎ - ١ 

؟ - الرد على المبتدعة أ الان ابتدعوا الأقوال والآراء فى مئل من 
ادن 1 يتعرض الم.ون الأولون أيام الرسول والصحابة لها إنما آمنوا مها 
إعانا قويا من غير حث أو جدل ف ملا قبل الم.لمون الأولون قوله تعالى «يد 
الله فوق أيديهم» وييق.وجه رباك ذو الجلال والاكرام «ولم يسألوا عن 
اليد أو الوجه كيف يكوناء . 


س 44 لل 


وتروى الأخبار عن الو 5 3 مسلم أنه قال : (سألت مالك ان أنس 
سفيان الثورى والليث ن سعد عن الأخمار الى جاءت فى الصفات أى صفات 
الله فقالو | أمر ها كنا جاءت وسئل ربيعة الرأى عن قوله تعالى : «الرحمن على 
العرش استوى» كيف استوى ؟ فقال (الاستواء غير مجهول والكيف غير 
معقول والإعان به واجب والسؤال عنه بدعة) . فالبدعة هى إثارة مسائل م 
يتعر ض الصحابة و أوائل الى ملسن طا . 

كذلك وقفت بعض فرة المسلمين أمام قوله تعالى : ديعذب من يشاء» 
وقالوا بأن ذلك يقدح ى عدل الله فأنه سبحانه لو عذب المطيع وأثاب العاصى 
لكان ذلك خرفا للعدل وخرفا لوعد الله ووعيده . 

م يقف المسلمون الأولون عند مثل همذه الآبات ويتفكرون فها 
ويستخرجون مہا نتانجها المنطقية إنما قبلوها بقلو مم لا بعقولهم فقد كانت 
قلو ميم أسبق من عةولهم فى مبداً الديانة . 

ولكن سرعان ما تغرت الأحوال فقد واجه المسلمون بعد فتو حاسم 
العظيمة وبعد أن دانت هم الأرض ومن علا إنما ذات حضارات وديانات 
قدعة من ود ونصارى وثنوية أى القائلين بالمين إثنين للعالم آله النور 
ويسمونه یز دان وآ اه الظلمة ويسمونه أهرمن . 1 اه النور مبدأ كل حرو جال 
فى العالم وآله الظلمة مبدأ كل شر وقبح فى العام وهؤلاء كانوا على فقر من 
العلم فى الفلسفة أعى الفلسفة اليونانية ومثل هؤلاء لا مكن إقناعهم بالقرآن أو 
الحديث أى بالدليل النقلى بل لابد من استخدام الدليل العقلى معهم لأن العقل 
هو العقل المشترك بين الناس جميعاً هذا من ناحية أما من ناحية أخرى فان 
بعض المسلسن أنفسهم قد مالت عقوم إلى تفهم الدن بالعقل وهاجموا 
التقليد وخر روا ى فهم النص وها أمر طبيعى فى كل أمة وى كل .حظرة وقد 


460 عدم 


حدث مثل ذلك فى الديانات جميعا فالديانة فى أول أمرها تأخذ طريقهامباشرة 
إلى القلب ثم يبدا العقل شيا فشيئا فى إثارة العقل والتفكير فما . 
موضءع عل الكلام : 

يقول الاجى )١(‏ : «المقصد الثانى موضوعه : إذ به تمايز العلوم وهو 
المعلوم من حيث يتعلق به إثبات العقائد الدينية ... وقبل هو ذات الله تعالى إذ 
يبحث فيه عن صفاته وأفعاله فى الدنيا و كحدوث العالم وى الآخرة كالحشر 
وأحكامه فما كبعث الرسول ونصب الاان والثواب والعقاب» . 

أما مسألة ذات الله وصفاته فهى أخطر وأم مباحث عل الكلام لدرجة 
أننا جد الامام عمر النسى صاحب العقائد يعرف عل الكلام بأنه التوحيد 
والصفات . 

غير أن علم الكلام حين تصور بصورته البائية أو أدخطت فى مباحئة 
مباحث منطقية كشرة فيقدم المتكلمون التأخرون من أمثال الرازى والاعجى 
والنسنى كتهم الكلامية بمقادمة طويلة فى مسائل المنطق فيبحثون ف التصورات 
(أى الألفاظ) أو التصديقات (أى القضايا) وأنو اع البراهين الموصلة إلى العلم 
وحد العم ويتكلمون عن مسائل فلسفية محضة مثل الجوهر والعرض والموجود 
والمعدوم وأحكامها كا يتكلمون عن الأمور الأعتيارية كالاضافات مثلمعى 
الان هذا المعنى معى اضافق لا يعقل إلا مع وجود الأب وهذه الأمسور 
الاعتبارية موجودة فى الذهن فقط . 

كل هذه المسائل قد اختطلت بعلم الكلام وأصبحت كتب العقائد لاتخلو 
ملا وذلك بفضل معرفة المسلمين للفلسفة اليونانية والمنطق الصورى الأرسطى 


. ۷ الا جى المواقف طبعة القاهرة صفحة‎ )١( 


5 مس 


بوجه خاص فعل الكلام قد ادر جت ضمن مسائله من النطق والفلسفة ولكنه 
مع ذلك اخقص عائل أخرى لا تتناوطا الفلسفة ولا المنفلق كأثبات النبوة 
والرسالة والأمامة والرؤية والملائكة والحشر المسمانى وغيرها . إذ موضوء 
عل الكلام متسل إتصالا شديدا عو ضوع الفلسفة بى إعا تيم أن نغو ل أن 
ر ضوعات عل الكلام تكاد تكون هى موضوعات العلل الالمى ى الفلسفة 
البحتة أما الحلاف بن الكلام والفلسفة فأنه ينصب على المج إذ المج عند 
المتكلين تلف تماما عن مج الفلاسفة فى تناول موضرحاتبم فأن كان علاء 
الكلام قد اقتطعوا بعض .ائل من الفلسيفة ونحثو ها فأنهم مع ذلك قدصبغوها 
بصبغة كلامية ذلك لأن مبجهم فى تناول هذه المسائل مختلف عن مسج 
الفلاسفة . أن المتكلم يؤمن أولا بالله وصفاته وبکل ما جاء فى كتاب الله ثم 
عضى من هذه الإعان إلى الر هان على ما يؤمن به وذلك بعكس الفلاسفة 
الذن يتحررون من كل تصديق أو اعتقاد سابق ثم يبدأون التفكير فى 
مو ضوعاءبم ولا يعترون إلا ما يؤدى إليه الفكر والنظر مهما كانت الأمور 
الى يؤدى إلا وق ذلك يقول ان خلدون ف مقدمته (1) : 


«ان نظر الفيلسوف ف الالهيات: إتما هو نظر فى الوجود المطلق ومايقتضيه 
لذاته ونظر المتكلم فى الوجود من حيث أنه يدل على الموحد و بالجنملة فمو ضوع 
عل الكلام عند أهله إنما هو العقائد الاعانية بعد فرضها صميحة من الشرع من 
حيث بمكن أن يستدل علما بالأدلة العقلية» . ' 
تسمية عل الكلام :_- 


6 أن خلدون المقدمة طبعة القاهرة ص ٤٠١‏ . 


سا لاع اه 


يقدم لنا الشبرستانى )١(‏ سببين الأول هو أن أظهر مسألة تکل المسلمون 
قبا وتقاتلرا علبا هى مسألة الكلام أى الكلام الله يعبى القرآن . و كان وجه 
التزاع فبا هل كلام مخلوق أم غير لوق الثانى أن المتكلمين أرادوا أنيقابلوا 
الفلاسفة ى تسميّبم فنا من فنون علمهم بالمنطق والكلام وتراد فان . فعلم 
الكلام عند المتكلمين مثابة المنطق أى النطق أى الكلام عند الفلاسفة . فكلا 
العلمين بقوم مبناه على الكلام ويؤيد هذا الاتجاه الامجى الذى يقول «إنما سمى 
كلاما إما لأنه بأزاء المنطق للفلاسفة أو لأنه ‏ وهذا هو سبب ثالث أبواب 
عنونت أولا بالكلام فى كذا أى إذا قلنا مثل الكلام ى صفات الله . الكلام 
نى الأمامة . الكلام فى النبوة فأننا نسمى بعلم الكلام؛ . 

ويمكن أن يقال بأنه مى بالكلام لأنه يورث قدرة على السكلام فى 
الشرعيات ومع الخخصم ولعلم الكلام أسماء أخرى فيسمى بعلم التوحيد وأحيانا 
بعلم أصول الدين وأحيانا بعلم أصول العقائد كذلك سمى فى وقت من الأوقات 
بالفقه الأ كر وتنسب هذه التسمية إلى الأمام ابن حنيفة . ويذكر الهانوى 
صاحب كشاف اصطلاحات الفنون أنه مى أيضا بعلم النظر والاستدلال . 
فائدة عل الكلام : 

١‏ - الثرتى من حضيض التقليد إلى ذروة الإعمان «ويرفع الله الذي نآمنوا 
منكم والذين أوتوا العلم درجات» وعامة الناس الذين ورثوا دياناتهم عن باهم 
مقلدون بان امسلل مسل وان البودى وعلى ذلك فأن التقليد يضعف العقيدة 
ومن ثمة لابد من الدراسة والبحث فى أصول الدن والعقيدة لنؤمن بعد إقتناع 
وبعد إقامة الدليل ذلك أدعى إلى أن يكون الإعان قويا «ومع ذلك فأننا يمد 


(1) الشہرستانی الملل والنحل طبعة كوريتون وترجمة هاربرو كير ٠188م‏ 
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أنفسنا فى حيرة لن البيحث فى العقائد بو رث الشك أ كر ما يورث اليقعن 
وليس أدل على ذلك من أن أنئمة المسلمء: ن من شلماء الكلام أمثال الغزالى . 

الرازى (1) قد نموا عل اڈ شتغاهم بعل الكلام و تى الغزالى من الله أن يژ تره 
إعان العجائز أى الذ لذن يؤمنون بغر لحث ولا نظر فيكون [إعابم قويا غر 
مشوب بالشك وقيل عن الى رازى أنه بكو , کشر وندم على اشتغله يع اكلام 
وى وصيته الى كبا وهو على فراش الموت يقول : :ولد اختيرت الطرق 
الكلامية والمناهج الفلسفية فا ينبا تشنى عليلا ولا تروى غليلا ورأيت أصاك 
العارق طريةة القرآن ٠..‏ 

۲ .- حفظ قواعد الدن عن أن تزلزلهما شبه المبطلين هذه هى الفواتد 
الى ترجى من وراء دراسة عل الكلام و كلها ترجع إلى أن البحث فى علم 
الكذ م الغرض منه دفع التقليد وتقوية العقيدة ولكن مسألة تقوية العقيدة مسألة 
محل نظر فأن الخاوف الى أبداها الامام الغزالى من تعلم علم الكذ م والندم‌الذى 
أبداه الامام الرازى على اشتغاله بعلم الكلام كل هذا يدل على أن عل الكل م 
يورث الشلك والحيرة بل أن الغزالى يذهب إلى أن عقيدة أهل الصلاح والتى 
من عوام الناس أثبت من عقيدة المتكلمين والحادلين . أن الشرع لم يكلف 
عامة الناس سوى بالتصديق الجازم . أما البحث والتفتيش و كلف الأدلة فل 
يكلفون أصلا . 


نود أن نطرح السؤال الآتى هل عل الكلام من العلوم المذمومة أى الى 
ذمها الشرع أم هو على من العلوم الدينية كالتفسير والحديث أو بعبارة أخرى 
هل هو عم مباح منذوب إليه أم علم مذعوم مذْهى عنه ؟ 5 


1۸4۲ فخر الدين الرازى فى المحصل وشرح الكائن له فى المفصل تحقيق شو لدرس عام‎ )١( 
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المملمون مختلفون أشد الأختلاف فى ذلك فسنم من يرى أنه بدعة 
وحرام وأن العبد إن لى الله عز وجل بكل ذنب سوى الشرك خر له من أن 
يلقاه بالكلام ومنہم من يقول بأنه عم واجب وفرض أما فرض عن أو فرض 
كناية . والعلم الذى هو فرض عبن هو العلم الذى فرض على كل مس لقوله 
عليه السلام : «طلب العلم فريضة على كل مسي لكن ما هو هذا العلم الذى 
هو فريضة على كل ملم هل هو عل الكلام ؟ : هل هو التفسير ؟ . هل هو 
علم الحديث ؟ هل هو عل المكاشفة والتصوف ؟ . لا نعتقد أن شيئا من هذه 
العلوم فرض علينا إنما العلم الذى فرض على كل ملم هو تعلم كلسى الشبادة 
وتعلم الطهارة والصلاة والصوم والذكاة وتعل الحلال والحرام عندما يجب 
مثل هذا التعلم إذا كان مثلا الأنسان نى بلد يشرب أهلها الحمر ويأكلون 
الحنزير فعليه أن يتعلم أن ذلك حرام . أما العلم الذى.هو فرض كفاية فهو كل 
علم لا يستغنى عنه فى قوام أمور الدنيا كالطب إذ هو ضرورى لشفاء الأبدان 
والحساب إذ هو ضرورى ف المعاملات . وهذه العلو لو خلا بلد عمن يقوم 
مها اتعر ضت البلد للعرج وإذا قام مها واحد فقد كفل الآآخرين مهمة أداء هذه 
الوظيفة لذلك “ميت فرض كفاية . من الممكن أعتبار عل الكلام ٠‏ هذا 
الفرض كفاية أى أنه ليس فرض عن أى أنه ليس فرضا على كل مسلم هذ 
إذا اعتير نا أنه من العلوم المحمودة ٠‏ وإذا اعتيرنا أن أهم غرض من وراء 
دراسة عل الكلام هو حراسة العقيدة والرد على المبتدعة . 

أما الذن ذموا عل الكلام وحرمون لقد تمسكوا بأقوال أنمة الحديث (1( 
كالشافعى ومالك واحد بن حنبل(؟) وكلهم قد وردت الأخبار عم بم 

(1) البغدادى الفرق بين الفرق صفحة "6١‏ . 


(۲) الامام أحمد بن حنبل (الرد على الزنادقة والجهمية) من مجموع رسائل أهل السلف طبعة 
الاسكندرية عام ۱۹۷۱ . 


سے +0 — 
ذموا علٍ الكلام عن الإمام الشافعى إنه قال : «حكى فى أصعاب الكلام أن 
يضربوا بالجريد ويطاف -بم فى القبائل والعشائر ويقال هذا -جزاء من ترك 
الكتاب والسنة وأخحذ ق الكلام» . 


وعن الامام أحيد ن حنبل أنه هجر الخارث انحاس و کان شيخا ور عا 
زاهدا ببب تصنيفه كتابا ف الرد على المبتدعة وقال له : (و لحك أل ت كى 
بدعتهم الاوثم ترد علبم . ألءت تح بل الناس بتصتيغك على مطالعة البدعة 
والتفكر ف تلك الشبات - فبدعوم ذلا إلى الرأى والبحث» . 
5 . ا 
وعن ملك س أنس أنه قال : “أر أبت أنه أمن سحاءن من هر أجدل ككل 
أبدع دينه كل يوم لدين مجاديد . وكذلك أتفق أهل الحديث من السلف على 
ذم علم الكلام وقالوا ما سكتت عنه الصحابة ‏ مع الهم أعرف بالحقائق 
وأفصح بتر ثيب الألفاظ من غبره, ولا الا لعلمهم عا يتولد عنه من الشر . 
وذللك قال النى : «هلك المتنطعون أى المتعيقون فى البحث والاستتصاء» . 
وأيضا ذهب السلف )١(‏ إلى أن عار الكلام لو كان من الددن لكان ذلك آم 
ما يأمر به الرسول ويعلم طريقة ويثنى عليه وعلى أربابه فقد علمهم الاستنجاء 
وندمم إلى عل الفرائض ومباهم عن الكلام ف القدر . 
أما المدافعون عن عل الكلام الذين يررن أنه من المعلوم المندوب إلبا أى 
الى حث علبا الشرع فحجهم أنه العلم الذى به يدرك التوحيد ويعلم ۾ ذات 
الله وصفاته وقالوا أن كان المحظور من الكلام هو لفظ الجوهر والعرضومثل 
هذه الاصطلا-مات الغريبة الى ل تعهدها الصحابة فالأمر فى غاية السبولة إذ 
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ما من عل إلا وقد أحدث فيه اصطلاحات لأجل التفهم . فعلم التفسير وعل 
الحديث قد أستحدثت فبا مصطلحات لم يعرفها الصحابة . ثم هل بعد من 
امحظور معرفة الدليل على حدوث العام ووحدانية الحالق وصفاته ٠.‏ كيف 
يكون ذكر الحجة والمطالبة مها والبحث عنبا محظورا وقد قال الله تعالى «قل 
فلله الحجة البالغة» . وقال «تلك حجتنا أتيناها إبراهم على قومه» . 

وعلى الخملة فالقرآن من أوله إلى آخره محاجة مع الكفار فعناءة أدلة 
المتكلمين ف التوحيد هی قوله تعالى «لو كان فہما آلمة إلا الله لفسدتا «وف 
النبوة وأن كتم فى ريب مما تزلنا على عبدنا فأتوا ب.ورة من مثله» وى البعث 
«قل خا الذى أنشأها أول مرة» . 


و كانت الرسل تجادل المفكر ن قال تعالى : «وجادهم بای هی أحسن» 
وكذلك كان يفعل الصحابة عند الماجة وان كانت الحاجة فى زمانهم بسيرة 
لثبات إعانہم ورسوخه ولكن الدنيا لا تبى على حال واحد إذ سرعان مامضى 
القرن الأول من الحجرة وانقرض الصحابة واتسعت الأمة الاسلاميقوواجهيت 
ظروفا جديدة كل الجدة واجهت فا واجهت شعوبا ذات حضارات قدعة 
وفلسفات قدممة وديانات قدعة فكان لابد من اصطدم المسلمين سه الشعوب 
اصطداما فكريا بعد أن أصطدم ہم حربيا ولعل هذا هو من أهم أسباب قيام 
عل الكلام ٠‏ إلى جانب ذلك توجد أسباب أخرى ساعدت على قيام عل الكلام 

نجد القرآن الكرم يتعرض لكشر من آراء الفرق والكيانات الى 
كانت موجودة أيام الرسول ویرد علما فيذكر الدهريين : «ما مبلكنا إلا 
الدهر» وعبدت الكواكب فلما جن عليه الليل رأى کو كبا قال هذا رلى فلما 
أقل قال لا أحب الافلين «ثم رد على تألية عيسى وقال : «أن مثل عيسى عند 
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الله کنل آدم خلته من تراب ثم قال له كن فيككون؛ فكان من الطبيعى أنيقوم 
تفر من المسلمسن للرد على المْخالفين وأربات الديانات والاراء الخالفة لملة 
ااه . 

الخلاوات السراسية الى قامت بين المسلمين م اصولبغت بصبغة ديرة 
ودهب كل قريق إلى تكفير الفريق الآخر وإتقسم المسلمءن إلى أحزاب 
مسياسية .مت بأسماء دينية من شيعة ونخوارج ومراجلة . 

دخول كثير من أرباب الديانات الأخرى الاسلام و كان من الطبيعى 
أن يشروا ويتفكروا فى أو-ده” الشيه والخلاف بين ديام القدعةو الدين الجديد 
يعارضوت وتوادلون لا سسا أولئك الأدين إعتنقوا الاسلام من غير إعان به أو 
تصديق له . 

حركة الترجة للكتب الفلفية الونانية لا سيا عندما اضطر أوائل 
المتكادن من الحتزلة إلى قراءا للرد على نتصومهم الذين كانوا على عل 
سبآءه الفلسفة . 
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الع ر لة 

منأوائل الفرق الى نر ى رجاها لاز ود عن حياض الدين وخاصة التنويه 
وقبل أن نمغى فى عرضر, الآراء الى مجمع علبا المعتزلة أو معبى أد قالوصول 
البى يقولون ما ويعتقدون فما ومجمعون علبا نقف قليلا لتتبن أصل كل.سة 
الاعيزال : 

.عظم المصادر الى بن أيدينا تروى القصة التالية : دخل واحد على 
الحسن البصرى (ولد ام ۲ هبج رة) فقال : با أمام الدن زد ظهرت ف 
زماننا جماعة يكفرون أععاب الكبائر والكبير ة عندهم كففر حرج من الملة 
وهم وعيدية اللحوارج أو جماعة ير.جون أععاب الكبائر والكبيرة لا تضر مع 
الؤممان بل العلل على مذهيم ليس ركنا من الاممان ولا يضر مع الامان 
معصية كا لا ينفع مع الكفر طاعة وه مرجئة الأمة فكيف تحكر لنا فى ذلك 

1 

إعتقادا فتفكر الحسن ى ذلك وقبل أن جيب الحسن قال واصلى إن عطاء 
و کان من تلاميذ الحسن الذن ر ددون على حلقته : «أنا لا أقول أن صابحب 
الكيرة ومن مطاق ولا کافر بل هر ۳ مز اة سن لمر ن لا ممن ولا كافر 
ثم قام وإعتزل إلى حلقة من حلقات المسجد ويقرر ما أجاب به على جماعة 
من أصعاب اسن . فقال الحسن «اعتزل عنا فسمى هو وأصابه معتزلة . 


إذا من حلقة الحسن البصرى ف البصرة ومن مسجد البصرة الذى كان 
بعقد الحدءن فيد حلشه ظيرت المعتزاة ها ظهرت كل الفرق المتدارضة 
الأصول من داح هذه الدلقة ذاازهد ومدرسته ينسبان إليه والقدرية تمت 
إلا بأ كر الأسباب وأهل السنة والجماعة يعتترو ما مدرسهم الأولى وملا 
أيضا حرجت المعتزلة كما ترون والجميع يعتيرون الحسن البصرى سلف الأمة 
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ھر و تاه ليتجنب فن 1 نيا ب 
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آم انوا يرون آنه لولا سيف الحجاج 
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ولات الحدين ١‏ قاء لبى عروان امر فى الدنيا . وما لاشك فيك أن الرجل قا 


- 


هادن ہی أءة لكنه لم خط بای خطوة لد-بم فتد نأى بدينه عدبم . 
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أستاذه حال البصرى نا لفت أمر مرتكب الكبيرة . 


وقريب من هذا الرأى ما يذهب إليه البغدادى صاحب كاب اإفرق 
3 الفرق الذى يرو القصة على النحو الاتى :- 

« کان واصل بن عطاء من مرتادى مجلس حسن البصرى فى زمان فتنة 
الأزارقة (الأز ارقة هم أصعاب نافع بن الأز ق بن نافع الحنى من الحوارج 
الذن أجمعوا على اكفار على سن أنى طالب لقبوله التحكم ( وكان الناس 
يومئذ مختلفين فى أصعاب الذنوب فى أمة الاسلام على فرق : فرقة تزعم أن 
كل مرتكب لذنب صخرا و كبرا مشرك لله وهو قول الأزارقة . وفرقة 
ترعم أن صاحب الذنب الحتمع على تحر عه كافر مشرك . وفرقة تقول أنه 
منافق . و كان علماء التابعين .فى ذلك العصر مع أكثر الأمة يقولون : «أن 
صاحب الكبيرة من أمة الاسلام مؤمن لما فيه من معرفته بالرسول وبالكتب 
المنزلة من الله تعالى ولمعرفته بأن كل ما جاء من عند الله حق ولكنه فاسق 
بكبيرته وفسقه لا ينی عنه اسم بالاعان والاسلام فلا ظهرت فتنة الأزارقة 
فى البصرة والأهواز واختلف الناس فى أصحاب الذنوب على ما ذكرنا حرج 


واصل نن عطاء على قول جميع الفرق المتقدمة ورغم أن الفاسق من هذه 
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اة لما مون ولا کافر وجعل الس سز ل دن ر لين الكفر والا تمان فل .ا 
بع الحدين البصرى من واصل بدعته هذه طرده من يجلسه فأعبر ل عندسار رة 
من سوارى مسجد البصرة وإنضم إليه صديقه عمر نن عبيد فقال الناس يومئذ 


فبما أمهما قد اعتزل قول الأمة وسمى أتباعها من يومئذ معز لةه . 


ولا تلف هذا النص عن النص ال.ابق إلا فى تعداد أقوال الفرق ى 
مرتكب الكبيرة أو مرتكب الذنب الكبر . وف أن الحسن هو الذى طرد 
واصل من له . 


ولكن هناك رواية أخرى تنسب كاة الاعتزال إلى عر ن عبد 
فالمريرى والسمعال صاحب كتاب الأنسان يورد أن الأمر على هذه الصورة 


المععزلى ‏ هذه الندسبة إلى الاعتزال وهو الاجتناب والجبماعة المحروفة 
مبذه العقيدة إنما سموا ذا الأسم لأن أبا عمان عمر بن عبد البصرى أحدث ما 
ألحدث من البدع واعيزل مجلس الحسن وجماعة معه فسموا المعتزلة . وإلى 
نفس الشىء يذهب ان قتيبة فى كتاب عيون الأخبار . 


هذه الروايات جميعا کا ترون فى أن الأمم الذى أطلقه عليه أعداؤهم 
وأنه يعنى أنهم اعتزلوا مذهب الأمة جميعا فى مسألة مر تكب الذنب أومرتكب 
الكبيرة فكلمة معيزلة تى المشقين والتفصلن وقد قبل هذا الرأى كثر من 
الباحشن وخاصة المستشرقين . ولكن هناك رأى أن وضع المسألة الصحيح › 
وأن اسم العتزلة قد ظهر سياسيا فى .حروب على وأصماب ال دبل وفى حروب 
على ومعاوية ولكنه لم يستخدم لطائفة معينة لذامها . والدليل على ذلك ما جاء 
فى كتاب الأخبار الطوال : «مر الربير بالأحنف بن قيس وهو جالس بفناء 
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داره وحرله قومه وقد كانوا اع لوا الحرب فالاحنف إذا اعزل الريقن 


.عا ول نص آحر : «أقبل أبو الدرداء وأبو أمام الباهلى حى دتخل على معاوية 
لقال : علام فقاتل عليا وهو أحق .ذا الأمر منك قال : أقاتله على دم عبان 
فال : أهو قتله قال : آوی قتلته ف.اوه أن يسل لنا قتاته وأنا أول من يبايعه 
من أهل الشام فأقبل إلى على رضى الله عنه فأخمر اه بذلك . فأعتزل من عد.كر 
على زهاء عشرين ألف رجل فصاحعوا عن جميعاً قتا عمان . فخرج أبو 
الدرداء وأبو لمامة فحلق ببعض السواحل ولم يشبدا شيئًا من تلك الخروب» . 

من الواضح أن هذا النص يوضح أن كلمة الاعتزال قد انصبت على 
بعض شيعة على المتعصبين له أحرانا أخرى يطاق على الملدين الذين اعتزلوا 
الفتن والحروب الى قامت بين المسلمين فعرى المغيرة بن شعبة یسال با موسى 
الأشعرى : ما تقول فيمن اعتزل هذا الأمر (أى حرب على ومعاوية)وجلس 
ف بيته كراهية للدماء فقال أو لنك خيار الناس خفت ظهورهم من دماء 
إحوانهم وبطونبم من أموالهم . 

من الواضح أن كلمة المعتزلة هنا يراد مها المدح أى مدح الجماعة الى 
أطلق علبا هذا اللفظ كا أن كلمة معز لة قد أطلقت واستخدمت نى هذا 
الوقت السياسى المضطرب وتسمت ببا جماعة اعتزلت الحلاف والحروب 
بين ال .لمي أيام على ومعاوية فكانوا خيار الناس . 

وهناك رأئ أخمرا يذهب إلى أن كلمة معتزلة قد إستقر اطلاقها على 
الجداعة الى اعزلت الحسن بن على ومعاوية بعد أن تنازل الحسن لمجاوية 
وفى ذلك يقول الملطى فى كتابه الرد على الأهواء والبدع . 


«المعتز لة وهم أرباب الكلام وأصعاب الجدل والتييز والنظر والاستنباط 
والحجج على من خالفهم وأنواع الكلام ٠‏ المفرقون بن عل الح وعم 
العقل والمنصفون فى مناظرة الحصوم مجتمعون على أمل لا يقارقونه . وعليه 
يقولون وبه يتعادلون وإتما إختلفوا نى الفروع . وهم سموا أنفسبم معتزلة 
وذلك عندما بايع الحسن بن على معاوية وسلم إليه الآمر . اعتزلوا امسن 
ومعاوية وجميع الناس . وذلك أمهم كانوا من أصعاب على ولزموا منازهم 
ومساجده وقالوا نشتغل بالعلم والعبادة فسموا بذلك معز لة . 

إذاً فكلمة الاعيز ال وفقاً لهذا الرأى قد أطلةت على طائفة تفرغت للعلم 
والعبادة وبذلك تكون الكلمة قدعة لأن الحءن ين على قد بايع معاوية عام 


. هجرية وهو معروف بعام الجداعة‎ / ٠١ 
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الحعسائص ن المهبية للح ل 


ليس من المستطاع أن نجد لدى جرم المعتزلة مذهيا واحدا ماساث 
الأجراء يشترك الكل ى القول به . وذلك لآن شيوخهم عاشوا فى عصير 
تأدت إليه كل الثتافات السابقة 3 شرقية وغربية . م أنبم كانوا مأخوذن بروح 
النقفس والحدل وام اه الغدر , د أء سس ٠‏ ا زلة أنفسبم أم 5 ن غيرهم . 
والدليل على ذلات نيم لا يتفقون فيا رہم على مذهب واحد فى موضوع الجرء 
الذى ۷ تجرأ . إذ أن فرينا مہم يستعين أا المذهب ليفسر به كل 
الظاعرات التابيدية والنفسية ١‏ ثم أن فريقا آخر ينبع الكساغوراس وفريق 
ثالث ميل ميل أرسطو فى انكار القول بالجزء الذى لا يتجزأ على أن لهم أصولا 
مشركة پل .ون ہا جميعا نحدث لا يطلق على مفكر إسلاى أمم الاعيز الحى 
شول 5 تجصحا . وهذه الأصوا ل ليست إلا جر عا غير أ من جموع آراتهم 
ومقالا ہم لا لا تتجاوز نحديد موقفهم بإزاء بعض المسائل الدينية الكبرى : 


جاء فى كتاب الانتصار لياط المعنزلى الذى حققه ونشره الد کتور درج 
أستاذ الدراسات الشرقية تجامعة أبسالة بالسويد عام 1478 ما بلى 


«وليس باحق أحد مم (أى من المتكلمين) اسم الاعتزال حى جح 
الول بالأصول اللحسة : التوحيد - العدل ‏ الوعد والوعيد ‏ المنزلة بن 
الممزلتين - الآمر بالمعروف والبى عن المنكر ‏ فإذا كات فى الأنسان هذه 
الحصال الس تهر مديزلى» 8 


ونطلق هاده الأصول أيضا على المعتزلة كأسماء لمم فيقال للمعتزلة : أهل 
التو حيد والعدل . والموحدون والعدليرن . وأهل الوعد والوعيد . أو 
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الوعيدية . ويتال هم أيضا أهل الحق . أى أهل القول بالمعروف والبى عن 
المنكر . 

ويذكر الأشءرى فى متالاته «فهذه أصول المعتزلة اللد.س الى ينون 
علها أمرهم . وقد أنصرنا عن اختلافهم فسا ٠‏ و هى التو-حيد والعدل و التزلة 
بين المتزلتين وإثبات الوعيد . والأمر باخمروف والنبى ن المككره . 

ولكن الخياط يذ كر ناو نْ مسائل مو كدا أن المعيز لة لے الذن اختص. ١‏ 
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بالنظر فما مثل الكلام فى فناء الأشياء وبقائها . والقول فى المعانى . والكلام 
فى المعلوم والمحهول . والكلام ف التوليد . وفى الكلام احالة الندرة على الظلم 
و الكلام فى الحانسة والمداخلة . والكلام فى الان.ان والمعارف . 

ثم يذكر الحياط بأننا لا نجد على أحد من المعتزلة فى هذه الأبواب الى 
ذكرتبا حرفا واحدا إلا لمن حالفه فيه من المستزلة . فأما لخر المعتزلة فلا جد 
محر فا واحدا ف هله الأبواب إلا لأسان سرف كلاما ص كلام المعئز لة و أضافه 
إلى نفسه . ْ ١‏ 

وكتب الحياط فى موضع آخر عناسبة أنى اليل العلاف المتوق سنة 
۳۵ ه : أن الكلام فيا كان )ما خحاق) وفيا يكون (صيرورة الكلام و لطيقه 
إعا کان أبو المذیل يكثر ذكره والكلام فيه لشدته. ولعنایته به .. فهل يعرف 
فى الأرض فصل بين هان الكلام ن إلا المعتزلة ؟) . 

ويتضح لنا من هذه العناوين الئ تشر إلى سائل نظ وا فما ا لعز لة آم 
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الأصول اللحسسة نلعت لة 
أولا : التوحد 


أجسعت المعتز لة على أن الله واحد . ليس كثله شىء . وأنه ليس جسم 
طبيعى أو حیوانی ون ذاته لیت مؤلفة من جوهر ذى أعراض تدركها 
الحواس . وأنه منزه عن عوارض المادة وخواصبا . وأنه بيط يستحول 
عايه اتجزئة . لا تميط به المكان ولا مجرى عليه الزمان. لا حده المسادود 
والبايات ولا حيط به الکیات . ولا يقاس بالناس . تام الكال ‏ لا يستطيع 
الوم الأنسانى أن يتصور له شببا . وجوده أزلى لا يشاركه فى الأزل أحد . 
تفرد بصفاته الالهية. لم يزل مخلق الحلق على غير مثال سابق ١‏ ولم يعنه ى 
خخلقه معن » لا تجوز عليه الغايات . ولا يناله ما ينال الناس من لذة وألم أو 
حوف أو فرح . إذ لا تدركه الشبوات ولا يلحقه عجز ولا نقص . 


فالله واحد لا شريك له من أى جهة كان . ولا كيرة فى ذاته البتة » وهو 
شالق الجسم وليس جسم . ومحدث الأشياء وليس بشىء . مزه عن كسل 
صفات الحوادث . 

والمسلموت موجايوك على الأطلاق . وفكرة الو حدة أو ضح نقطة ف 
عقديهم ٠‏ وإنما أمتاز المعتزلة مبذا الأصل لام دافعوا عن وحدة الله دفاعا 
عميدا - وصدوا عن الاسلام غارة القائلن بالتعدد من زنادقة و مجوس وثنرية 
على أن فكرة الوحدة السبلة ابي جاء مها القرآن أضحت لدم نظرية متشعبة 
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فوحدة الله تسستلزم تجرده عن الجسمية والمكان . وما ورد فى الكتاب 
رالنة من آثار تثبت أن له عرشا أو وجها أو بدا أو نحوها جب أن تؤول 
تاو ياه يلاثم هذه الو حدة الحر دة . 


وإذا انتفت عنه الجسمية والجهة فلا سبيل إلى رويته . ووحدته جل شأنه 
تقتضى أن ننظر إلى الصفات الثبوتية الى جاء با القرآن كالعل والقدرةوغير ها 
على أمها صفات لا تفيد شيئا حار جا عن حقيقة الله . 

الاسلام ف حقيقته وجوهره دن توحيد «لا إله إلا الله وحده لا شرياك 


له» ودن تنزيه أى تز به الله عن أن يشبه شیا فى علوقاته «ليس مله شیء» . 


ولكن فى القرآن الكرم آيات يدل ظاهر معناها على التجسم مثل قوله 
تعالى «الرحمن على العرش استوى» والاستواء والقيام والانتصاب وها من 
صفات الأجسام . 

و كقوله تعالى «تجرى بأعيننا» فأثبت لنفسه الععن وذو العين لا يكون إلا 
جسما كذلك أثبت لنفسه الوجه فق قوله تعالى وكل شىء هالك إلا وجهه» ٠‏ 
وأثبت لنفسه اليد فى قوله تعالى «يد الله فوق أيدسهم؛ وأثبت لنفسه الجنب ف 
قوله تعالى ويا حسرتا على ما فرطت فى جنب الهم وأثبت لنفسه الساق ف قوله 
تعالى «یوم يكشف عن ساق » وأثبت لنفسه المحىء فى قوله تعالى «وجاء ربلك». 

كل هذه الأيات تدل ظاهر معناها على التجسم أى أن لله جسما ولكن 
القول بالتجسم يناف التوحيد والتئزيه إما أنه يناف التوحيد فلأن الجسم يقبل 
القسسمة فلا يكون واحدا إما أنه يناق التنزيه فلن الله لو كان جا لكان مثلا 
هذه الأجسام لأن حقيقة الجسم من حيث هو جسم لا تختلف من جسم إلى 


آخر. 
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م جد المعرلة بدا من تأويل هذه الآيات ا يتشق و و-حدانية الله ومز -به 
“ن ال ية قش روا الام تواء ععبى الاستيلاء والغابة و اللغة جر هذا المتفسر 

وعلى ذلك يكرن الاستواء على العرش ععنى أنه تعالى م.تولى على العالم 
جملة . وفسرها العبن معى العلم وعلى فلاف يكون معى تجرى باعینه أى 


جرى الصنع و بعل الله وتال ى اللغة جر هذا بعیی أى جر به 


م 
ذات الله وفسروا اليد : معنى القوة . واللغة لجز ذلك 


وفسروا الو جد ای 
فنقول مالى على هذا الأمر يد أى قوة وفسروها کہ ذات الله وفسروا اليد 
عى القوة . واللغة جز ذلك فنقه ل ما ا ی على هذا الأمر يد أى قو ةو فسرو ها 
عع النعصسة واللغة تجز ذلك فتقول أيادى فلان على كثرة عى نعدةوفسروا 
الجنب معنى الطاعة فتصبح معنى الآية يا حسرة ا على ما فرطت ف طاعة الله . 
ويقال فى الله أكنسب هذا الخال فى جنب فلان أى فى طاعته . وفسرواالساق 
ععنى الشدة ورفضوا طاعة الحىء إلى الله وقالوا مثل ذلك قوله تعالى «وأسأل 
القرية؛ عى وأسأل أهل القرية . وعلى ذلك فسروا وجاء ربك ب وجاء أمر 
رباكث. 


ويستنيع نى_الجسمية عن الله نى إلرؤية ويستدل المعزلة على ذلك بالسمع 
والعقل . أما السمع فقواه تعالى «لا تدركه الأبصار» والادراك إذا قرن بالبصر 
۷ حل إلا الرؤية وقد ملح 1 الله بأستحالة إدراكه ابعر قأن کان لامر 
«وجوه 5 ناضرة إلى رما ناظرة» . فالنظرة غير ارۇ بدليل أننا نقول 
نظرت ۔حی رأيت فلو كان أحدهما هو الآحر لقلت رأيت حی رأيت ل أننا 
نستعمل النظر ى أنواع شى فنقول نظر راض ونظرت غضبان ونظرت 
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شذرا كذلك يصح أن ننظر إلى الهلال ولا نراه ويدل ذلك على قوله تعالى على 
«وتراهم ينظرون اليك وهم لا يبعسرون» فأثبت النذلر ونى الرؤيةه . 

أما استحالة الرؤية بدليل العقل فن الواحد منا يراه نخاسة والرائى نحاسة 
لا یری الشیء إلا إذا كان مقابلا أو حالات فى المقابل والله تعالى لا مجوز أن 
بكون مقابلا وحالا فى المقابل (أى الجسم وما تحمل من الأعراض الى تمل 
فيه) . ولا حكم المقابل لأن ذلك من صفات الأج.ام والأعراض والله ليس 
جسم ولا عرض . 

إذاً فا معتز لة تؤول الآيات ا لمتشا مهات وتصرفها عن معناها ما بتفقوتوحيد 
الله وتز سه ثم (نہم قالوا بنى الرؤية نظرا لقوهم بنى الجسمية عن الله . 
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ننظر اليو م ى مسألة أخحر ى متصلة أشد الاتصال برأى المعيز لقف التو حيد 
وتلك هى مسألة صفات الله . قالله قد و صف نفسه فى القرآن الكر م بأنه قادر 
عالم - مريد ‏ حى - سميع ‏ بصير ‏ متکل ‏ . فيا هی كينية استحقاقه 
تعالى هذه الصفات . أو بعبارة أخرئ كيف يوصف ما الله وما علاقة ذلك 
بالتوحيد ووحدانية الله . إن قات بأن الله عالم فلدينا هنا إذاً ذات وصفه وإن 
قلنا أن هذه الصفة معبى زائد على ذات الله أى ليست هى ذات الله وأن هذه 
الصفة قدعة فقّد جانبنا التوحيد وقلنا بتعدد القدماء وهذا شرك لأنك تجعل مع 
الله قدا غيره حى ولو كان هذا القدم صفة من صفاته . 

وإن قلنا أن هذه صفات عدثة أصبحت ذات الله محلا لحرادث وما كان 
علا حوادث فأولى به أن يكون هو نفسه حادثًا . 

على أى نحو إذاً يستحق الله تعالى هذه الصفات أو بعبارة أخترى ما معى 
القول بن الله عالم ‏ خالق حى . 

فى رای أى الهذيل العلاف أحد شيوخ المعتزلة أن الله عالم بعلم هو . هو 
«وقادر بقدرة . هی . هو . ونحى نعياة» هی . هو» واكذلك فى سائرالصفات 

ومعنى أن الله عالم بعلم هو . هو أى علمه هو عبن ذاته و كذلك قدرته 
هی عدن ذاته . وكان يقول إذا قلت أن الله عالم يغبت له علما هو الله ونفيت 
عن الله جهلا ودللت على معلوم كان أو يكون وإذا قلت قادر نفيت عن الله 
عجزا وأثبت له قدرة هى الله ودالت على مقدور . وهكذا فى صفات الله . 
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إذا فالعلاف يثبت انصفة لكنه يقول ألما هى ذات الله . 

أما عباد بن سلمان وهو شيخ آحر من شيوخ المعتزلة فكان يقول هو عالم 
قادر ‏ حى ‏ ولكنه لا يثبت له علما ولا قدرة ولا حياء ولا يثبت سمعا ولا 
بصرا . إنما كان يقول هو عالم لا يعلر وقادر ولا بقسرة و كان يقول قولى عام 
يعني إثبات اسم الله ومعه عل معلوم أى أنه أطلق الصفة على أنبا اسم الله من 
غير أن نحملها على ذاته أو يبن كيفية استتحقاقه ها . 

وكان من ضرار بن عر يقول معی أن الله عالم أنه ليس مجاهل معبى أنه 

ومعنى ذلك أن الصفة إنما تقال لنى ضدها عنه لأن ضدها نقص والنتقص 
لا مجوز على الله ذلك لأن ضد القدرة - العجز وضد العلم ‏ الجهل وضد 
الحياة الموت . وضد السمع الصى ‏ وضد الارادة ‏ ابر وضد الكلام - 

أما النظام وهو من كبار شيوخ المعتزلة المتوى ۲۲١‏ هجرية فأنه يذهب 
إلى قول قريب من قول ضرار فيقول معبی قول عالم إثبات ذاته وني الجهل 
عنه ومعی قول قادر إثبات ذاته ونى العجز عنه و كذلك ف سائر صفات الله 
على هذا الرتيب . 

أما الجبائى وأبنه أبو هاشم وها أيضا من كبار المعتزلة البصريين أى عن 
معز لة البصرة فقد اختانها معا نى كيفية إثبات الصفات لله والجبالى هو حمدن 
عبد الوهاب ال بای ذهب إلى القول بأن الله عالى لذاته قادر حى لذاته ومعى 
قوله لذاته أى لا.يقتضى كونه عالما صفة می حال عل أو حال بوجب كونه 
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عالما . فالجبانى مختلف عن العلاف مر بكر أن العلاف يقول بأن عالم بعلم 
وعلمه هو هو وقادر بقدرته هى . هو أى هى ذاته أما الجباائى يقول بأنه عام 
بذاته لا يعلم فالفجبانى بنى الصفة يقول بأثبات ذات هى بعيئها صفة أو بإثبات 


صفة هی بعينها ذات . 


ترون ما تقدم من مقالات المعتزلة فى الصفات آم يتحاشوا إثبات صفات 
كعان زائدة وراء الذات لأن ذلك فى رأہم ضد التوحيد الواجب إثباته لله 
تعالى إذ أن ذات الله واحدة لا كثرة فبا بوجه من الوجوه وأن صفاته ليست 
وراء ذاته معانى قامة بذاته بل هى ذاته وترجع إلى السلوب أى أنتا إذا أثيتنا 
القدرة لله أردنا أن نسلب عنه العجز وإذا أثيتناه له الع سابنا له اجهل وهكذا. 
رأى الشبرستانى و هو متکل أشعرى من أصعاب أبو الحسن الأشهعرى 
أن المعتزلة تأثرت فى نفس الصفات الزائدة على هذا النحو. بفلاسفة اليونان 
وخاصة أرسسطر يقول الشبرسانى فى كتابه المالى والنحل وهو يتتحدث عن 
رأى واصل من عطاء فى انصفات «القول بنتى صفات البارى تعالى من العلم 
والقدرة والارادة والحياة .. وكان واصل يشرع فبا على قول ظاهر وهو 
الاتفاق على استحالة وجود آلن قدعن أزلين . ومن أثبت معنى وصفه قد 
أثبت آلحيين .. وإنها شرعت أععابه فبا (أى أصاب واصل) بعد مطالعة كتب 
الفلاسفة» . وى موضع آخر يقول الشبرستانى وهو يتحدث عن العلاف 
ك يقص رأيه فى الصفات فيقول : 
«أن البارى عالم بعلم وعلمه ذاته قادر بقدرة ذاته حى محياة وحياته ذاته .. 
وإنما أقتبس هذا الرأى من الفلاسفة الذين أعتقدوا أن ذاته واحدة لا كرة 
فما بوجه وإئما الصفات ليست وراء اللات معانى قائمة بذاته بل هى ذاته» . 


سس ۷ سب 


الأصل الثانى 
ثانيا : «العددل» 
ويسمونه أيضا التعديل والتجوير أى العدل وال جور .- والجور هو الظلم 
فالكلام فى هذا الأصل يدور حول العدل والظم «والبحث فى هذا الأصل 
يتتاول أفعال الله تعالى وما جوز عليه ومالا نجوز» . 
و مقتضى هذا الأصل تقرر المعتزلة بأن الله تعالى حكم عادل لا مجوز أن 
يصاف إليه شر ولا ظلم ولكهم اختلفوا فى قدرة الله تعالى على الظلم . 
أما النظام فةال بأن الله تعالى لا يوصف بالقدرة على الشرور والمعاصى 
وليست هى مقدورة للبارى . وقد إنفرد النظام من بين أصحابه من المعتزلة مبذا 
القول أى بقوله بأن الله لا يقدر على فعل الشرور والمعاصى وجمهور المعتزلة 
ر 
قال بأن فى فعلهما نقص . 
ومنہم من قال بأن فى فعلهما قبح . 
ومنہم من قال بأن فى فعلهما جهل وحاجة . 
ومهم من قال بأن الظل لا يقع إلا من به آفة . 
ولا جوز على الله النقص ولا فعل القبيح ولا الحاجة والجهل وليس به 
آفة تعالى الله عن كل ذلك علوا كبيرا . 
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وسثل العلاف - أن فعل البارى ما يقدر عليه من الجور أو الظلم كيف 
يكون الأمر ؟ فقال : عال أن يفعل البارى ذلك لأن ذلك لا يكون إلا عن 
نقص ولا جوز النقص على البارى . 


أما أبو موسى المردار فقد أحال فعل الظل بقبحه فقال : «اطلاق هذا 
الكلام (أى الظلم والجور) على البارى عز وجل قبيح لا يتحسن إطلاقه فى 
رجل من المسلمين فكيف يطل على الله . ففعل الظلم والجور لا يصدر عن 
الله بقبحه لا لإستحالته» . 

أما محمد بن الشبيب فذهب إلى أن الله يقدر أن يظلم ولكن الظلم لا يكون 
إلا ممن به آفة ولذلك لا يكون من الله . 

وذهب بعضهم إلى أن الله يقدر أن يفعل العدل وخلافه والصدق وخلافه 
ولا يصح أن يقال يقدر أن يغ ويكذب . 

واللحلاصة أن الله تعالى لا يقعل القبيح ولا مختاره وأن أفعاله كلها حسنة . 

وللمعتزلة أدلة على أن الله لا يفعل القبيح فيقو لون بأن الله تعالى عالم يقبح 
القبيح مستغن عنه وعالم بإستغنائه عنه ومن كان كذلك فأنه لا عتار القبيح 
بوجه من الوجوه . 

وهذا الدليل مبى على قلمات وهی : 

. أن الله تعالى عالم بقبح القبيح‎ - ١ 

؟ - أنه تعالى مستغن عله . 

۳ -. أنه تعالى بأستغنائه عنه . 

4 - أن العالم بالقبيح المستغى عنه العام بإستغنائه عنه لا مختار القبيسح 


بوجه من الوجوه . 
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ويدل على المقدمة الأولى وهى أن الله تعالى عالم يقببح القبيح أنه تعالى عالم 
بذاته ومن حق العالم لذاته أن بعلم جعي المعلومات عن الوجوه الى يصح أن 
تعلم علا . ومن الوجوه الى يصح أن يعلم المعلوم عليه قبح القبائح فيجب أن 
يكون القدم تعالى عالما به . ويدل على المقدمة الثانية وهى أنه تعالى مستغن 
عن القبيح أن الله غى وصف نفسه بالغى والغبى لا تجوز عليه الحاجة أصاذ 
فهو غير محتاج لشىء خارج ذاته . 

ويدل على المقدمة الثالثة أى أنه تعالى حالم بأستغنائه عن القبيح أنه تعالى 
عام بكل شىء . | 

أما المقدمة الرابعة وهى أن العالم بالقبيح المستغى عنه العالم بأستغنائه عنه 
فأنه لا مختار القبيح بوجه من الوجوه فيدل علبا الشاهد أى ما نلاحظه فى 
الواقع بأننا نعل ضرورة ف الشاهد أن أحدنا إذا كان عالما بقبح القبيحمستغنيا 
عنه عالما باستغنائه عنه فأنه لا غتار القبح القبح البتة وإنما لا مختاره لعله 
بقبحه وبغناه عنه حى لو إنخرم شرط من هذه الشروط لجاز أن مختارها وعلى 
هذا جد الظلمة يغتصبون أموال الناس إما لأنهم لا يعرفون قبح الاغتصاب 
أو لأعتقادهم سيحتاجون إليه فى المستقبل . 

يبن ما ذكرناه ويوضحه أن احدنا لو حر بين الصدق والكذب وكان 
لتفع فى حدما كالتفع فى الآخحر وقبل له أن كذبت أعطيناك درھا وأن 
صدقت أعطيناك درهما وهو عالم بقبح الكذب مستغن عنه عالم بأستغنائه عنه 
فأنه قط لا مختار الكذب على الصدق لا ذلك إلا لعلمه بق حه وبغناه عله وهذه 
لعلة رأى العم بالقبح والاستغناء قائمة بعيها فى حق الله تعالى فيجب ألا مختاره 
البعة) . 


لي ~~ 


حالاصة القول أن الو لحد منا لو خر بن الصدق والكذب و کال النفع 
ف ألحدها كالتقع فى الآخر فأنه لا تار الكذب على الصدق لأنه يستغى 
بالصدق عن الكذب كذلك فأن أحدنا لا حب أن يشوه نفسه كأن يعلق الظالم 
ف رقبته ويسير فى الأسواق وما ذلك إلا لعل الواحد منا بقبح ذلك وغنانا 


نه . 


كذلك فاا لو خمرنا بن الصدق والكذب و كان التنفع فى احیردی) 
كالنفع فى الآخر فأننا نختار الصدق على الكذب لسن الصدق فكذلك الله لا 


والظل قبيح لذاته أى أنه قبيح لكونه ظلما بدليل أنه می عرفناه ظلما 
:عرفنا قبحه وأن لم نعرف أمرا آحر ككونه منیا عنه مثلا . فالقبح لا يقبح 
لأن الله مبى عن فعله وإتما القبح صفة ذاتية للقبيح لأن الشرع بى عنه وإلا 
لو كان القبح قبحا هى الشرع عنه لوجب إذا نبى الله تعالى عن العسدل 
والانصاف أن يكون العدل قبيحا ومبى أمر بالظم أو الكذب كان سنا 
فالقبح والحسن صفتان ذاتيتان للعقل لا يقبح القبيح لهى الشرع عنه كا أن 
الحسن ليس حسنا لأمر الشرع به ومعنى هذا أن العقل قادر على إدراك القبح 
من غير حاجة إلى الشرع ٠‏ لو تأمل العقل الأفعال وطبيعتها وحصائصما الذاتية 
لأدرك بغر حاجة إلى الشرع قبح الأفعال وحسئها وطالما أن القبح والحسن 
صفتان ذاتيتان للأفعال لا لشىء آحر كنهى الله عن الفعل أو الأمر به . وهذا 
هو ما يسمى بالقبح والحسن العقليين . الكذب قبيح لأنه فى ذاته فعل لا لأن 
الله ہی عنه والصدق حن لأنه فى ذاته حسن لا لأن الله أمر به ومن الممكن 


لس إ۷ س 


أن نعبر عن ذلك بعبارة أخرى أخلاقية فنقول أن الصدق خر لأنه صدق 
والكذب شر لأنه كذب لا لأن الله أمر بالصدق وى عن الكذب وبذلك 
تعود حبر ية الأفعال وشريتبا إلى طبيعة الأفعال أنفسها لا إلى أمر الشرع وميه . 

قلنا أن المعتزلة تقول بأن الله تعالى لا يفعل القبيح وإن كان قادرا على 
فعله فيفرق المزلة بين القدرة على الفعل ووقوح الفعل . ولا يرون أن القادر 
على الفعل على أن يقع منه الفعل ويستدلون على ذلك بأنه لا يجب فى كل من 
قدر على الشر أن يقع منه الشر . الواحد منا مثلا يقدر على الشر أن يقع منه 
الشر . الواحد منا مثلا يقدر على القيام ومع ذلك يكون قاعدا ويقدر على 
الكلام ويكون ماكتا كذلك يقدر الله على أن ي القيامة الآن ثم إذا لم تقم لم 
يقدح وذلك ف كونه قادرا فهناك إذاً فرق بين القدرة على الفعل وبين إنجاز 
الفعل وإيقاعه . ۰ 

والسؤال الآن الذى يتوجه على المعتزلة هو : إذا كان الله تعالى قادرا 
على القبح فا الذى يضمن أن القبح لا يقع منه ؟ يجيب المعتزلة على ذلك بأن 
الذى يضمن هذا هو عل الله بقبح القبيح واستغناؤه عنه . 

ولا محسن أن يتمدح بنى الظلم عن نفسه وهو غير قادر عليه كا أنه لا 
دين مدى الزمن (المشلول) المقعد مدح نفسه برك تسلق الحيطان والهجوم 
على دور الجر ان ما لم يكن قادرا عليه كذلك ها هنا إذا لم يكن الله قاهرا عل 
القبيح وجب أن لا سن منه أن تبح برك الظم . 

كذلك ذهب المعتزلة إلى القول بأن الله تعالى لو فعل القبيح لكان يجب 
أن يكون سجاهلا أو حتاجا وال جهل والحاجة لا جوز أن عليه فيجب أن لاعتار 


القبيح بزجه من الوجوه . 


س ¥ سس 


ثم أن الله تعالى لو مجاز أن يكرن فاعلا لبعض القبائح كالظل مثلا ار جب 
أن يكون فاعلا لسائرها لأن الخال فى جميع القبائح واحدة وهذا يستوجب 
جواز الكذب من الله تعالى الله عن ذلك علوا كبيرا لن ذلك بعدم الثقة فى 
نواهيه وأوامره ووعده ووعيده كا أنه يؤدى إلى قلب المعايير معايير العدل 
فيجوز أن يعاقب الأنبياء بذنوب الفراعنة ويتبب الفراعنة بولاعات الأنياء 


والابرار وذلك من خل المحالاثت عل الله :. 


وبعد أن قدم المعتز اة تلك الأدلة العقلية مسوا الدليل من القرآن على أن 
الله لا يفعل الظلم فقالوا أن الله تمدح بنى الظل عن نفسه فقال فى كتابه الكر م 
«وما ربك بظلام للعبيد» . وقال ى آية أخرى «ولا يظلم ربك أحده وقال ف 
رة أخرى «إن الله لا يظلم مثقال ثرةا, 


الأصل الثابث 
ثالثا : الوعد والوعيد 


أن الله تعالى أوجب علينا الواجبات والاجتناب عن القبائح وعرفنا 
وجوب ما جب وقبح ما يتبح ولابد لأن يكون ذذا التعريف والامجاب سيب 
ولا سبب لذلك إلا أنه إذا أخللنا به أو أقدمنا على خلافة من قبيح ووه 

مه ننه بن 

امستحفيتنزا تمل مجرهدة ضررا عفليا . وهو م.بحانه وتعالى وعد المليعين بالثواب 
وتوعد العصاة بالعقاب فلو لم جب الثواب والعقاب لكان لاء بحسن الوعد 
والوعيد مبما . قال تعالى : 

«فمن يعمل مثقال ذرة حرا يره ومن يعمل مثقال ذرة شرا يره» . 

وعند المعيزلة أن الثواب لا يسقط إلا بوجهن أحدها الندم على ما تى 
به من الطاعات والثانى ععصية هى أعظم منه ومثال ذلك أن الثواب سقط 
بالندم على الطاعة حي نحن على انسان ونندم على [حساننا عليه فأن ندمنا على 
ذلك يسقط ما كان يستحقه . 

أما سقوط ععصية هى أعظم منه فذلك إذا أحسن الواحد منا إحسانا إلى 
شخص آخر ثم أساء إليه إساءة أعظم من ذلك بكثر . 

أما العقاب المستحق من جهة الله فأنه يسقط بالندم على ما يفعله مسن 
المحصية أو بطاعة هى أعظم منه ومعلوم أن أحدنا إذا أساء إلى غيره ثم أعتذر 
إليه اعتذارا ديحا فأنه قط ما كان ستحقه من العقاب حى لا عن من 
المعتذر إليه أن يذم المعتذر بعد ذلك . 


4ل مب 


أما الطاعة الى هى أعظم من الذم والى تسقط العقاب وذلك كن أساء 
إلى غيره بأن کسر له رأس تل ثم أعطاه فى مقابلته من الأموال مالا تسمح 
نفس سا فأنه بذاك لا يستحق من قبله الندم على تلك الاساءة الصغيرة يسبب 
هذا العطاء الكبير . 


م هناك وجه آخر يؤثر فى سقوط العقاب المستحق من جهة الله تعالى وهو 
إسقاط الله تعالى وعقوه عن المعاصى . 


فهل محسن من الله أن سقط ما يستحق الكافر والفاسق من العقوبة ؟ 
العتزلة مختلفون فى ذلك فبعضهم يرى أنه بحسن من الله تعالى عن العصاةو عدم 
معاقبتهم وفريق آنحر من المعاز لة وعلى الأحص معاز لة بغداد قالوا بأنه لاعن 
من ال اسقاط العقوبة بل جب أن يعاقب المستحق للعقوبة لا حالة ومنعوا 
جواز العفو عنه وعلى ذلك أصبح العقاب عندهم واجب بيا الثواب غير 
وجب لأنه جود من الله . وحجة معتزلة بغداد أن الثواب لطف من جهة الله 
تعالى واللطف جب أن يكون مفعولا با مكلف على أبلغ وجه ولن يكون ذلك 
الا والعقاب واجب على الله وذلك لأن المكلف مى عل أنه يفعل به مايستحقه 
من العقوبة على كل وجه أقرب إلى أداء الواجبات وإجتناب الكبائر . كذلك 
قالوا بأن العقاب إذا كان لطنا للمكلف فلابد من أن يعرفه الله أنه يفعله به 
والا كان علا عا وجب عليه . 


وعند المعزلة أن الفاسق , تحر يستحق العقوبة ثم أنه يفعه به ما يستحقه . 


والذی يدل على أن الفاسق مستحق للعقوبة قو له تعالى : 


د 6“ مسد 


«والسارق والسارقة فاقطعو ا أب سپما» . وومةه الاستدلال بالاية الكر عة 
والتكال . 


و كذلك قال تعالى : «الزانية والزانى فاجلدوا كل واحد ممما مئة جلدة 
ولا تأخذ م مما رأفة من دن الله» . وهذا يدل على أن الزانى مستحق للعقوبة 

والسؤال الآن كيف عكن الاستدلال بإقامة الحد على كون المحدود 
مستحقا للعقاب مع أن الحدود "كما تقام على الفاسق فقد تقام على التائب . 

هذه مسألة موضع خلاف فالامام الشافعى لا تجوز إقامة الحد على التائب 
إلا إذا كان من حقوق الادميين نحو القصاص وما جرى مجراه بعبارة أخرى 
هناك فرق بن شخص يزنى ويعتدى على أبنه شخص آخر وزوجته أو أخته 
وفرق بين شخص يشرب الجمر أو يأكل لحم اللازير . فى رأى الاسام 
الشافعى أن الذى يتوب من شرب اللحمر أو أكل اللحتزير لا يقام عليه حد 
لأن هذه متعلقة بأوامر الله أما الزاى فأن الحد يقام عليه ولو تاب لأنه أوقع 
الضرر بالآخرين . 

وبعض الفقهاء -جوزوا إقامة الحد على التائب فقالوا أن الحد لا يقع على 
التائب جزاء تكالا عا ارتكب وإتما يقل يقام الحد تطهيرا عن طريق الابتلاء 
والامتحان فتكون الالام النازلة به من إقامة الحد عليه كا لام الأمراض الى 
ها الله تعالى بالصالحين من عباده إمتحانا وإيتلاء . 

فهناك إذا فرق بين الحد للامتحان والابتلاء والحد حراء والنكال . 
الشفاعة و صلم بالوعد والوعيد : 


س ۷ مه 


لا حلاف بن المسلمئ على أن شفاعة النى عليه ال.لام ثابتة للأمة وإنما 
اللحلاف فى ألبا تنبت لمن ؟ 

ذهبت المعتزلة إلى أن الشفاعة إنما هى للتائيين من المؤمئين وعند المرجثة 
آلا للفساق من أهل الصلاة أى للمسم انفاسق . والشفاعة هى أن ينع الغبر 
غيره ويدفع عنه مضرة . فى رأى المعتزلة لا يشقع الرسول لصاحب الكبيرة 
لأن اثابه من لا يمتح الثواب قبييح فالفاسق مرتكب الكبيرة لا خرج من 
النار بشفاعة الرسول ويدل على ذلك قو له تعالى : دوأتقوا یوما لا نجزى نفس 
عن نفس شيئاه وقوله : :ما للظالمين من حمم ولا شفيع يطاع» . فالله تعالى 
نى أن يكون للظالمن شفيع ويدل على ذلك أيضا قوله تعالى : «أفأنت تقذ 
من فى النار» وقوله تعالى «ولا يشفعون إلا لمن ارتضى» . 

وغادة الشفاعة المعزلة هى رفع مرتبة الشقيع والدلالة على منزلته من 
المشفوع . 


سس ¥ — 


الأصل الرابع 
رابعا : المزلة بين المزلتن 
تعنى المعتزلة بالمازلة بين المازلتن أن صاحب الكبيرة له اسم بين الاسمين 
وحكم بين الحكين لا يكون اسمه اسم الكافر ولا امه اسم المؤمن ونما يسمى 
فاسقا و كذلك لا يكون حك الكافر ولا حكم المؤمن بل بفرض له حكم الث 
' وهو أن صاحب الكبرة له مئزلة تتجاذبا هاتان الئولتان فليست ماز لته مز لة 
الكافر ولا منزلة المؤمن بل له مازلة بيمهما . 
والمكلف أن كل مستحقا للثواب فهو من أولياء الله وإن كان مستحقا 
وإن كان استحقاقه دون ذلك فأنه يسمى مؤمنا براتقيا صالحنا . 
أما المستحق للعقاب من أعداء الله فأن كان استحقاقه عظيا فهو الكافر 
مثل المرتد أو غير المسلم وأن استحق عقابا دون ذلك می فاسقا . 
والحلاف فى هذه المسألة بن المعتزلة من جهة والمرجئة والتوارج من 
جهة أخرى فان صاحب الكبير أى الفاسق الذى لا هو مؤمن ولا كافر عند 
المعيز لة يعتيره المرسجثة مؤمنا ويعتيره اللحواوج كافرا . 
ورد المعتزلة على المرءجئة فى أن صاحب الكبيرة ولا جوز أن يسمى مؤمنا 
هو أن صاحب الكبيرة مستحق لارتكابه الكبائر الذم واللعنة والاهانة بيما اسم 
المؤمن مستحق شرعا المدح والتعظم والموالاة وعلى ذلك لا يصح تسمية 


— خلا — 


الأصل الحامس 


خامسا : الأمر بالمعروف والبى عن المنكر 

لا حلاف بن الأمة وجوب الأمر بالمعروف والمبى عن المنكر فالمسلمون 
مجمعون على هذا الأصل وى القرآن الكر ع ما يدعو إلى ذلك فى قوله تعالى : 

. كنم خر أمة أخرجت للناس تأمرون بالمعروف وتنبون عن المنكر»‎ ١ 

وقوله تعالى : «يا بی أقم الصلاة وأمر بالمعروف وانه عن المنكره . 
ولا يقع المنكر فان حصل هذا الغرض بذلك الآمر السبل أى عجر د اللحطاب 
لا جوز العدول عنه إلى الأمر الأصعب أى أن حصل المعروف ولم يقح المنكر 
مجر د الدعوة إلى ذلك فلا مجوز الحرب والقتال لقوله تعالى : «وان طائفتان 
من المؤمنن اقتتلوا فاصلحوا بيهم فان بغت احداها على الأخرى فقاتلوا الى 
تبغى حى تيء إلى أمر الله فبدأ أولا باصلاح ذات البين ثم بالمقاتلة إذا لم 
تنجح الدعوة بالمعروف . 

كذلك فان الأمر بالمعروف کا هو واجب شرعا فان أبو هاشم يوجبه 
عقلا لأن أحدنا لو رأى غيره يظل أحدا فأنه يغتم لذلك فيجب عليه الناهية 
ودفع ذلك الضرر الذى لحقه من الغدير . 

ويكنى بالمعروف جرد الأمر به من غير أن تحمل من خليع المعروف على 
عله لا يجب أن تحمل الناس على الاحسان مثلا بل يكى أن ندعوهم إلى ذلك 
. ولكن الحال تلف ف المتكر إذ لا نكتى ممجرد الهبى بل جب منعه منعا . 


مرتكب الكبيرة مؤمنا . ومع ذلك نجوز المعتزلة اطلاق اسم المؤمن على 
مرتكب الكبيرة بشرط أن يكون مفيدا فيصح أن يسمى مؤمن بالله ورسوله 
ولكن لا جوز أن يطلق عليه اسم مؤمن من غير هذه الاضافة وهذا القيد 
وذلك مثل كلمة «رب» إن ذكرت بخر قيد أفادت الله سبحانه وتعالى وإن 
قيدت مجوز أن يراد لا مبا غير الله كا تقول رب الدار ورب الآسرة . 

أما اعتراض المعتزلة على اللحوارج الذن يعتر ون مرتكب الكبيرة كافرا 
فهو ان الكافر اسم لمن يستحق العقاب العظم و مختص بأحكام مخصوصة مثل 
انع من زواج المسلمات والمراث والدفن فى مقابر المسلمين ومعلوم أن 
مرتكب الكبيرة لا تجرى عليه هذه الأحكام ولا هو بمن يستحق العقاب العظيم 
لأن الصحابة والتابعين أتفقوا على أن صاحب الكبيرة لا حرم المراث ولا 
منع من زواج المسلمات ولا من الدفن فى مقابر المسلمين . 

كذلك فان الفاسق لا يستحق أن يسمى مجوسيا ولا تجرى عليه الأحكام 
الى تجرى على الحو س لأن اوس كفار . 


ع #ك ا هه 


فاو اجب علينا إزاء شارب الحمر أن ناه بالقول الان مان لم ننته خشنا هم 
الول فأن لم ينته ضربناه فان لم ينته فاتلناه إلى أن يتر ك ذلك والمبى عنالمتكرات 
واجب لأن المتكرات كلها قبيحة ومن الواجب البى عن القبائح ونحن حن 
نبي عن القبائح إنما ندفع عن الناس الأذى والضرر اذى بصيبه منه . 

وعند المعتزلة أن أكثر ما يدخل ف الأمر بالمعروف والبى عن المنكر 
لا يقوم به إلا الأئمة ولذلك كانت معرفة الامام واجبة عندهم فالحاجة إلى 
الامام إنما يكون لتنفيذ الأحكام الشرعية نحو إقامة الحد وحفظ البلاد واعداد 
الجيوش وليست وجه الحاجة إلى الامام عند المعتزلين هى أن الشرائع تعرف 
من جهته كا هو الخال عند الشيعة الامامية لأن الشرائع معروفة بأدلبا من 
,كتاب الله تعالى وسنة رسوله وإجاع أهل البيت وإجاع الآمة . 
تعليسق : 

رأبنا كيف نشأت المدرسة المعتزلية منذ أعلن الحسن البصرى اعازال 
واصل لخلقة درسه هو وجماعة من مريديه . إلا أن المستشرق «نينبورج» 
يذكر فى دائرة المعارف الأسلامية الفرنسية بأنه يستبعد تلك الأقصوصة » 
ويرجع منشأ هذه التسمية إلى أسباب وعوامل سياسية ترجع بنا إلى عام ۴١‏ م 
حيث بدأت الفتنة السياسية حول الحلافة + فقد امتنع عدد من الصحابة عن 
مبايعة على و كذا عن مبايءة معاوية وظل عدد مہم على الحياد : فنناقلت 
الألسنة أنهم أعتزلوا الخصومة القائمة . إلى أن كون سعد بن أنى وقاص وعبد 
الله بن عمر وتحمد بن مسلمة وأسامه بن زيد حرب احايدن ورفضوا علنا 
مقاتلة على بن ألى طالب ”ها رفضوا أيضا القتال ف صفه فأطلق علهم إسم 
المعيزلة . 


سد اھ سد 


ومهما يكن من أمر غن العوامل والأسباب والنسدية الحركة الأعتزال 
سواء اأسياسى أو النظرى فإن المعتزلة قد ظهرت على مسرح الفكر والثقافة 
الإسلامية أزمانا وأجيالا . ولعوامل داخلية وخارجية تفرقت حركة الاعتزال 
إلى فرق )١(‏ عديدة نذكر مها (۲) على سبيل المثال لا الحصر (7) ؛ الفرقة 
الواصلية نسبة إلى واصل بن عطاء . والفرقة العمرية أصحاب عمر بن عبييد 
والهذيلية أحعاب أى الحذيل العلاف والنظامية أحصاب ابراهم سيار النظام 
والأسوارية أعصاب الأسوارى والاسكافية أصعاب ألى جعفز الاسكائى . 
والجعفرية أصماب ان مبشر وان حرب التعفرى والبشرية عاب بشر بن 
المعتمر والمزدرية صاب عيسى بن صبيح المزدار والمشامية أصعاب هشام بن 
عمرو القوطى والصاحية أععاب الصا حى والحايطة أصعاب أحمد ن حابط 
والحدبية أععاب فضل الحدى وا معمرية أصحاب معمر بن عباد الملمى والغامية 
أععاب تمامة بن أشرس الغيرى والخياطية أعغاب امسن ن أى تمروالحياط 
والجاحظية أصحاب عرو من محر الاحظ والكعبية أصعاب أبو العاسم بن محمد 
الكعبى والمقاوية أععاب ن مقاوية العانى وال مبائية أصصاب ان على المباى 
والبشمية أعحاب ألى هاشم 


وتناقلت فرق ومدارس الاعيز ال البصرة ويغداد والقاهرة ودمشق 


وقرطبة وأصفهان وجرجان وقرميسين ونيسابور . 


(1) ألا عب المواقف صفحة 4١6‏ . 
(۲) الشبرستاف الملل والنسل + ١‏ صفحة ٤١ » ٤١‏ . 
() فشر الدين الرازي اعتقادات فرق المسلمين والمشركين صفحة 4٠‏ . 


AY —‏ لم 


وبالرغم من تفرق حركة الاعتزال فإنبا أتفقت على أختلاف نزعاما ق 
الأصول اللدى..ة ونى ترجيح العقل على النقل والدفاخ عن الوحى وعن القرآن 
لمصدر أسامى للتشريع وهجوعمهم على أععاب الَزْعةٌ المانوية )١(‏ وكا 
وقفت المعتزلة أمام بعض الدعاوى الشيعية وغير ها من الفرق المشربة 
بالشعوبية أو المشبة الذين ست دوا دعو ہم من مصادر الاسرائيليات. بصدد 
تفسير والتأويل . لذا قد تطلق على المعتزهم وطوائفهم بالمعطلة أى.إبطال 


الجسم أو النسبية ف صغات الله بغية تثبيت ميدأ التوحيد . 


ita ا‎ 


البإ سالناات 
طبقات علماء الكلام ومذاههم 
الفصل الأول : المذهب السلى 
الفصل الثاتى : المذهب المعيزلى 
الفصل الثالث : المذهب الأشعرى 
الفصل الرابع : المذهب الماتريدى 


الفصل الحامس : المذهب الشيعى 


A0 —‏ سب 


«طبقات علماء الكلام» 

أولا : علماء المذهب السلى 
من المعروف أن عل الكلام مر بأدوار مختلفة منذ متتصف القن" الفافى 
للهجرة عندما ظهرت مسائل علٍ الكلام بصورة عتفرقة . ثم أصبح فى القرن 
الثالث المجرى علا له مجه وموضوعه ‏ ولعل نشأة هذا العلل كا أسلفنا 
القول ترجع إلى الفرق الدينية ‏ و كان اشكلة البيعة واللحلافة الى جم عن 

تفرقها فرق اللحوارج والشيعة وا مرجئة والمحازلة . 
ولعل أول ما نلاحظه بصدد دراسة عل الكلام كا أوضحنا أنه نشأ ف 
بيثة اسلامية وتأثر بعوامل وظروف عيطة وثقافات أثم أخرى . ومن أبسرز 
علماء الكلام مشايخ المذهب السلى ..ونقصد مم أهل السنة والجماعة لام 
يأخذون عا ورد ف القرآن والمنة فهم آمنوا بالله وفهموا الآيات الةرآئية فهما 
جمل على ظاهرها دون تأويل أو تشبیه ويروى عن ربيعة وهو من أئمة السلف 
٠‏ (1 ه) عن قوله تعالى «الرحمن على العرش استو ی ؟ فأجاب» () الاستواء 
غير مجهول » والكيف غير معقول ومن الله الرسالة . وعلى الرسول البلا » 
وعلينا التصديق» ووجه نفس السؤال إلى تلميذه مالك بن أنس (19/8 هم 
فأجاب : «الامتواء غير جهول ٠‏ والكيف غر مفعول . والاعان به وااجب 
والمؤال عنه بدعة اومن طبقات السلف الأول كل من ان تيمية والحسن 
البصرى وعبد الله بن عباس وعيد الله بن عرو وعمر بن عبد العزيز والزهرى 
وجعفر الصادق وأبو حنيفة التعمان . ومالك والشافعى وان حنبل 74١‏ م 


. ف١ صفحة‎ ١ + الشبر سيان الملل والتحل‎ )١( 


سم آلا س 


وتتلخص عقيدة السلفين فى أن الله واحد . فرد صمد . لا إله غره . ولا 
معبود سواه . م يتخ صاحبة ولا ولدا . هو حى بعالم . قادر . سميع . 
بصير . مريد ١‏ متكلم والقرآن كلام الله . وهو غير لوق . والله وجه لا 
كالأوجه ويد لا كالأيدى ويرى بالأبصار يوم القيامة . وهذا المفهوم دفع 
بأنى حامد الغزالى الأشعرى 05 ه إلى القول بالجام العوام عن الكلام . 

وإذا ما استعر ضنا على سبيل المثال طبقة من علماء السلف الذين ذاغ 
صينهم نذكر مسبم ابن كلاب )١(‏ (0+ ه) و كانت له مناظرات مع المعيزلة 
وبصفة خاصة مع العلاف ومن آراءه أن الصفة غير الموصوف . فالصفة غير 
الذات . وصفات الله ھی اسماژہ (وهى ليست هو ولا غيره) ولا يقر الا 
صفات الذات كالم والسمع والبصر ٠‏ ويبكر صفات الفعل لأا تشر 
بالحدود . و کلام الله قدم والقرآن ماز ل غير مخلوق , 


ومن أعلام المذهب السالنى ان حزم الأئدلسى (455 ه) وكان متعدد 
الثقأفات أدبيا ومؤرخا وفقا ومحدثا ومتكلما . نبج منبجا تجريبيا يستند على 
الحس والملاحظة ١‏ فنقد أرسطو وأعماله وناقش جميع الفرق فى عصره ومن ` 
دعاة المذهب الظاهمرى فى العفة . يقبل نصوص القرآن والأحاديث الموثوق 
ہا على ظاهر ها ويلجاً إلى التأويل إذا اقتضنت الضرورة كتأويلة قوله تعالى : 
5 وجه ربك» فيفر بأن المراد ذات الله . وبالنسبة لمشكلة الألوهية 
يقول «الله ليس جرما ولا بجوهرا ولا عرضا ولا عددا ولا جنا ولا وعا 
ولا فصلا ولا شخصا ولا متحركا ولا ساكنا .. لا إله غيره » واحد لا واحد 


(1) أبن تيمية ناج السنة + ١‏ صفحة 1١5‏ , 


— AV —- 


ف العام سواه : محر ع الموجودات كلها دونه » لا يشبه شی من خلقه بو جه 
من الوجوه» . ويشر إلى أن هناك نصوصا تدل على أن الله سميع بصير عالم 
قادر بذاته ٭ وينبغى أن نم با كما هی . ويلم بن المؤمنين يرون رېم يوم 
القيامة ٠‏ ولكن بقوة غر القوة الى نرى مما الأشياء فى.الدنيا وأن القرآن كلام 
الله على الحقيقة لا على الحاز . 

ونجد ابن نيمية (۲) (۷۲۹ ه) من أعلام ال.لفين مثالا للتقتوى والزهد 
والشجاعة والدفاع إيان غزو التتار وكان محدثا وفقبا ومتكلما وفيلدسوفا 
وبلغ نقده مبلغ التجريح لبعض الخلفاء كعير بن الحطاب وعلى بن أنى طالب 
ونقد الغزالى وانن عرنى (1۳۷ ه) ويستند ابن تيمية إلى النقل ولا يدع سبلا 
العقل . ويرى أن القرآن متضمن علوم الدين كلها ويرى أن تأخذ ع نالصحابة 
والتابعين وتابعهم فقط . ويرى أن تأخف بوصف الله لما وصف عليه نفسه 
أو رسوله «فالله حى قيوم ۰ يع بصير : علم قدير > غفور ودود ء فعال 
لما يريد » هو الأول والاخخر . والظاهر والباطن» ويثبت لله الاستواء واليد 
والوجه كما وردت ف القرآن وكلام الله قدم والقرآن غير محلوق . ونطقنا 
هى الحدثة . ۰ 

و کان من أعلام السنلفيين محمد بن عبد الوهاب (۱۲۰۱ ه) دعا [ و الأخل 
الصزنح بالكتاب والسنة واعتدر كل ما لا أصل له مهما بدعة ويرفض التأويل 
وتركزت دعوته الاصلاحية فى الدن على العبادات ومحاربة الشرك والوثلية 
والقبور والشفاعة والادعياء وتحرم التدخين مبدف إستعادة المسلك الصحيح 
للد والاستمساك بمنلاة الجماعة واطلاق الى . ْ 


. (0) أبن تيمية مهاج السئة + 1 صفحة ۲۱۹ و ج ۲ صفحة ۲۷١‏ . . 


— AA 
ثانيا : عاماء اللذهب المعزل‎ 

لا يذكر عل الكلام إلا وتطرق إلى المعتزلة فهم مؤسمى هذا العلل منذ 

أوائل القرن الثانى للهجرة . والمعتزلة ليست مذهب دي فيحسب بل النجاه 
ومدرسة ونزحة فلسفية من أحصب المدارس العقلية فى الاسلام + عالجت 
مسائل ومباحث العقيدة والعقل بعسق وبروح نقدية . تناولت فى أنعاتها 
مباحث الوجود والأنطولوجى كفكرة الكمون والطفرة والتولد وحركة 
الأجسام والغناء والذرة فكانت آرائها فى الطبيعة لما مدى فى جوع العلداء 
والمفكرين ؟' كانت فى تناوها لمشكلة الألوهية والتوحيد مثالا محتدى به . 
وتطرقت إلى مشكلة الحرية والارادة والأخلاق بروح العم والعمل وبالرغم 
من تراما المزدهر قأننا لا نمد الا مصدربن من مصادر التعرف علبا ء هنا 
كتاب (درة التتزيل وعزة التأويل) للشيخ المعتزلى الاسكاق (ههم ه)و كتاب 
(الانتصار) لياط المعتزلى (18" ه) وبعض المؤلفات الأخرى ككتاب 
(المغنى) و كتاب (طبقات المعز لة) للقاضى عبد الجار المعتزلى (4154 ه) د 
ومن المعروف أن فرقة المعتزلة مرت يفترتين و كان ها مدرستين مدرسة 

بغداد ومدرسة البصرة وتمتد الفئرة الأولى فى العصر العبابى من عام ٠١١(‏ ه) 
وف العصر البوهى عام (4" ه) أى امتد نشاطها الفكرى منذ الدولة الأموية 
إلى العباسية . وى تمار الأحداث الى عاشها المعتزلة كان موقفها العقلانى 
نقديا بعيدة عن التحرب والتشيع » وانتشر مذهبم فق الفيرة الثانية ف فارس 
والبحرين والمن واتخطرت بعض فرق الشيعة مؤخرا فى مذههم كالزيدية › 
ولا يعنينا من أمرهم سوى منبجهم وفلسفهم فهم يؤمئون بالممبج العقلى > 
ويقرورون مبدأ «الفكر قبل السمع» ويؤولون الآيات القرآئية ويرفضون 
الأحاديث الى لا يقرها العقل و كانت لهم مساجلات ومجادلات كلامية 


— A — 


استخدموا فبا طرق القياس الفقهى (قياس الغائب على الشاهد) وآمنتا لعز لة 
بالحرية واتفقوا فى الأصول اللحمسة الى عر ضناها من قبل . كا استخدموا 
طرق البرهان الفلسى فى إثبات وجود الله باعتبار أن العام حادث . اد أول 
وله مباية و کل حادث لابد له من محدث . كا أن آرائيم ف الجوهر الفسرد 
أو المونادا أو الذرة نقض لار اء الأقدمين وأر سطو فالعا دكون من جز ثیات 
لا وجود ها إلا بالعناية الالمية . وبلغ قوم بالتوحيد مبلغا كبر | فهم ينزهون 
الله تزا ولعل قولهم «أن الله ليس مجسم ولا شبح » ولا جوهر ولا عرض 
ولا جزء ولا كل ولا حذه زمان أو مكان » لا والد له ولا ولد . لا تدركه 
الأبصار ولا يسمع بالأسماع . لا نسبة الخلوقات خال . وكل ما خخطر يبالك 
فالله حلاف ذلك» . 0 

وإذا ما استعر ضنا طبقات علماء المعتزلة فالا نجد أن شيخهم واصل بن 
عطاء (۱۳۰ ه) يقرر بأن «من أثبت معى وصفة قدعة فقد ثبت أهية» وهذا 
ما شغل بال المعتزلة نحو الدفاع عن الاسلام وتأكيدم بدا التوحيد . ومن 
أعلام المعتزلة لذلك أبو المزيل العلاف (78؟ ه) المولود بالبصرة والذى 
عاصر حركة النقل والر جمة واتصل بثقافات أجنبية وغير بسعة إدراكه 
وفصاحة وقوة صحبة ومعارضهم لثانوية و کان يرى أن الله لیس جسم ولا 
بذى هيثة ولا صورة ردا على معاصرة هشام بن الحكم (۱۹۸ ه) الشيعى . 
ويرى أن دالله عام بعلم هر هو . قادر بقدرة هى هو ١‏ حى بحياة ھی هو 
دولا يفيق بن الذات والصفة و كأنه يردد قول أرسطو بأن الحرك الأول 
عقل وعاقل ومعقول : كما يذكر'بأن الكلام صفة قدعة . أما القرآن فمخلوق 
خلقه الله فى اللوح المحفؤظ ثم أنزل على محمد صل الله عليه وسلم « كا يقرر 


لما هة — 


بأن الله يفعل الأصلح ويتطيع ما هو دونه . و لكند لا يفعله . وما فى العالم 
من ظل أو جور وإنما من صنه الانسان» . 

ومن أعلام المعتزلة الرواد إبراهم بن سيار النظام 71 ه) وهو مسن 
أعلام الثقافة الاسلامية قريب للعلاف وتلميذه أخذ عنه الاعتزال واستقل 
مذهبه لما أتصف به من فصاحة وقوة الحجج ولد بالبصرة حيث مدرسة 
الاعتزال الثانية ثم إستقر ببغداد فى ظل المدرسة المعسزلية الأولى ويقال أن 
انسابه وفدت من بلخ ‏ وهى مركز للثقافة اليو:انية والمرجسة والنقل-_اختاط 
بالمذاهب وعرف الديانات ويقال أنه مات فى عام اتن وله ملهج فلس 
واتفق فى الأصول اللحمسة للاعتزال . وله رأى فى الصفات فهو يذهب إلى 
مدلوها السلى إذ يقول (معنى أن الله عالم إثيات ذاته ونی الجهل عنه »ومعی 
أنه قادر اثبات ذاته ونی العجز عنه) . ونكت فى ها بتاميح إلى مرضي ٠‏ آخر 
عن دراستنا فیا المفكر ق لحت لنا . 

ومن أعلام الاعتزال أيضا معمر بن عباد السلمى 77١(‏ ه) نشأ بالبصرة 
وانتقل لبغداد وعاصر العلاف والنظام وذهب مذهبم إلا أنه أحل لفظالمعانى 
بدل الصفات إذ قول (أن ذات الله واحدة . والصفات ليست إلا معان 
ثانوية) ورأى أن قولنا بأن الله قدم أمر مالف للعقيدة والعقل لأنه يشعرنا 
بالتقادم الزمنى ويستطرد إلى القول بأفكار قدرة الله على خلق الاعراض . 
تز مها له عن المكان والحدوث . 

ومن الأعلام أيضا أبو هاشم ا لای ٠۲٠(‏ ه) ولد بالبصرة ثم إنتقل 
لبغداد عاصر الأشعرى والفارامى ويرى أن العلم والقدرة أحوال والحال لا هى 


— إ۹ 


مو جودة ولا هى معدومة . ولا هى معلومة ولا هى جهرلة ١‏ ولا هى قدعة 
ولا هى حديثة . وإنما هى مرتبطة بالذات . فالأحوال وحدة إعتبار ات لذات 
واحدة . مها تعرف وا تتميز . 

ولعل الجاحظ (هه؟ ه) وهو من أعلام الاعتزال استمر فى دفاعه عن 
الفكر المعتزلى ما أثر فى معاصر له من المشانين العرب وهو الكندى (51؟ ه) 
وكذا تأثر بالفكر المعتزلى انى .حسن الأشعرى قبل أنه يصبح إماما للأشاعرة . 
كنا كان تأثير المعتزلة على جماعة القرائن البود تأثر ا كبيرا فقد عنوا عسألة 
الصغات ونذكر مسبم سعديا الغيولى (؟١7‏ ه) زعم الربانيين امحافظان فقال 
بالعقل إلى جانب النقل ودافع عن وحدة الله وصفاته ولما تأثر ان ميسون 
(701 ه) البودى بآراء المعتزلة فتى الجسمية والمكانية عن الله وفسر الصفات 
تفر | سلبيا كا معتز لة وله كتاب (دلالة الحائر بن) يعرض أفكاره الى تتوافق 
مع الاعتزال كا نجد القديس شوحا الاكوينى فى كتابه اللللاصة فى الرد على 
الأم) حيث يدافع عنطق العقل والاعتزال عن كفرة العلية أو السببية . 


A 


ثالنا : علماء المذهب الأشعرى 


وقنت الأشاعرة موقا وسا . موفقا بعن الل والعقل أ بان السلف 
والمزلة بدأ امام الأشاعرة معتزليا . وقد بدأت الحركة الأشعرية نى القرن 
الرابع المجرى ويعتير الباقلانى المؤسس الثانى للأشاعرة بعد أى موسي 
الأشعرى . 

ومذهب الأشاعرة يقوم على الكتاب و السنة ويعين على القول المأثور 
اعيّادا كيرا فيقررون (أن الاتباع خبر من الابتداع) ويقول الأشعرى (قولنا 
الذى نقول به وعقيدتنا الى ندين ما . السك بكتاب الله وسنة نبيه صلى الله 
عليه وسلم ۰ وما روى عن الصحابة والتابعين وأئمة الحديث . ونحن بذاك 
معتصمول . وبا كان عليه أحمد بن حتبل نصر الله وجهه . ورفع درجته ) 
وأجزل مثوبته . ولمن حالف قوله مجانبون «ولقد عرفت الأشاعرة كيف 
تستفيد من المج العقلى ومن السلف المبجى النقل فهم يوفقون بين الاثنين 
وللأشعرى كتاب الع يعرض فيه الر هان على وجود الله من خلال الاعجاز 
ألحلق الأنسان أو يعتمد على برهان الغاية كةبولنا أن العام دقيق فى صفتهو نظامه 
وف ذلك دلالة على عم مخرعها وحكة . والصفات مثبتة للبارى ولا فرق 
بن الصفة والموصوف فقولنا عالم يعبى عالم بعلم وقولنا قادر يعى قادر بقدرة 
الخ ... وبالنسبة الرؤية الالحية ف قوله تعالى : «وجوه يومئذ ناضرة إلى رما 
ناظرة» فهى رؤية على خلاف الحس أو الاستدلال فهى ليست على متتضى 
رؤيتنا للأشياء ٠‏ وكلام الكلام صفة أزلية والقرآن كلام الله فهو غير مخلوق, 


. ٩۹٩ صفحة‎ ١ < القبرستانى ق الملا والنحل‎ )١( 


ع 1 


ومن أعلام الأشاعرة إلى الحسن الأشعرى (74 ه) مؤسس الأشعرية 
وبتوسط کا أشرنا من قبل رأى السلف ورأى الاعتزال (إذ يقررمع المعتزلة 
أن الله عدل , ولكنه يرفض مع السلف أن وجب عليه سبحانه وتعالى شیا . 
حى ولو كان الصلاح والأصلح لأنه تار يفعل ما يشاءم , 


و يعتدر أبو بكر الباقلانى ٠(‏ ه) من أتباع الأشعرى ويقال أنه نجادل 
مع المسيحيين بالقسطنطينية وغليم وأقر بنظرية الجوهر الفرد وقال فك 3 
الأحوال ويساوى بين الحال والصفة وقرر مبدأ هو (أن بطلان الدليل يؤذن 
ببطلان المدلول) . 


ويعتبر إمام الحرمين (4/8 ه) الذى بنيسابور ثم وصل إلى الحجاز وأقام 
ببغداد تم عاد إلى نيسابور داعيا إلى الأشعرية ويقرر (أن الذى نرتضيه رأيا . 
وعدين به الله عقدا ٠‏ اتباع سلف الآمة) . 

وج من أعلام الأشاعرة انى حامد الغز الى حجة الإسلام (1) ره ٠ه‏ م) 
وله مؤلف هام (الجام العوام عن عل الكلام) ويذهب إلى أن مسائل عل الكلام 
لخاصة ويلاتم بن العقل والنقل ويدهب مذهب الأشاعرة بالنسبة للصفات . 
ويرى أن لله عله العالم وحده . خلقه بإرادته وقدرته ‏ فإرادة الله عل 
الموجودات جميعها وعلمه محيط بكل شىء ؛ وما العلل الطبيعية إلا مجرد 
علاقة زمنية بين الأشياء ومن أعلام الأشعرية الشبرستائى (56 ه) من قبله 
ابن تومرت (14ه ه) ويرجع الفضل الأخير فى نشر المذهب الأشعرى__ 
بالأندلس وشمال افريقيا وأيضا ان خلدون . وكذلك نجد فخر الدن الرازى 


)0 انرا المتقذ من الشلال صفمحة م , 


س 7 5 


وتر الشبرستانى ملما بتاريخ الفرق فكتابه (الله والنحل) مصدر لتاريخ 
اذاهب والفرق ويذكر عنه أنه قال (أن دن العجائز من أسى الجوائز) . 
فيغبت الصفات على أنبا قائمة بالذات ويعتير حجر عصره . ولقد كان لفخر 
الدين الرازى الأشعرى (505 ه) دراسمات )١(‏ وآراء فهو إلى جانب تتلمذه 
على يد بن سينا ودرايته بالفلسفة والمنطق والطبيعيات وما بعد الطبيعة له 
دراسات عن الكلام فى كتابه (كتاب انحصل) تبويب على غرار الميكلمين 
وله رأى فى نفس الحسية عن الله وإثبات القدرة والعلى والارادة والحياة لله . 
إذ يفرق بين بن الكلام النفس والكلام العر عنه بالأصوات والحروف . 


ومن الأشاعرة التاحزين الييضاوى (580 ه) وله مؤلف (طوالع الآنوار 
من مطالع الأفكار) وهو دراسة كلامية . ونجد أيضا الاجى الأشعرى(هه/ 
ه) فى كتابه (المواقف) وتلميذه سعد الدن التفنزانى (41ل ه) فى كتابه 
(المقاصد) ونجد أيضا السنوسى (848 ه) نى كتابه (السنوسية) و (عقيدة 
التوحيد) ونجد أيضا الطحاوى (۳۲۱ ه) والمساثزیری (88” ه) . 


)1( کارادی فو مفكر الاسلام طبمة باريس صفحة 1۷۱ الجزء الرأهم . 


07 س 


رابعا : علماء المذهب الماتريدى 


وتعد الماتردية شعبة من أهل السنة والجماعة مؤسسبا أو منصور 
الماتريدى (0" ه) فى أوائل القرن الرابع للهجرة ولقد ناصره نجم الدين 
عمر النسى (لا"اه ه) وأبو المعين النسى (08ه ه) ونور الدن الصابونى (١8ه‏ 
ه) وللماتريدى كتاب (التوحيد) . 

وفكرة الالوهية عند الماتريدى كذهب الاشاعرة يقفون بين العقل 
والنقل فيثيتون للبارى صفات تخالف صفات الحوادث . فالله عالم بعلم لا 
كالعلوم » وقادر بقدرة لا كالقدوة و كلام الله قدم . وهو صفة قائة بذاته 
تعالى وليست من جنس الحخروف ولا الأصوات الى هى محدثة ومحلوقة . 
ويرى الماتريدى أن رؤية البارى حق ولازم بلا كيف وتضيف الماتريدى 
صفة التكو ن إلى الصفات القائمة بالذات وفقاً لقوله تعالى ([نما أمره إذا أواد 
شيئا أن يقول له كن فيكون) والتكوين إنجاد من عدم . و كانت للماتريدية 
آراء كلامية ومجادلات فى مسائل عل الكلام . 


o‏ ده 


خامسا : علماء وفرق المذهب الشيعى(١)‏ 


تعتر بذورها قدعة قدم الدعوة ويعتير أساسبا هو النزاع حول الخلافة 
أى منذ السقيفة والتحكم وأحقية على ن أنى طالب فى اللخلافة . وذلاك 
لاعتبارات أهمها أنه أول من أسلم وتربطه رابة بالنبى وجاهد فى سبيل الله 
والدعوة وضحى من أجلها ولكن تمت بيعة أنى بكر وفصل فا عمر بن 
الخطاب ثم تولى عر بن أنى بكر ومن بعده عمان بن عفان وسارت ششون 
الحلافة سرا طبيعيا فى الظاهر بيا إنحاز فريق من المملمن المؤيد لعلى وآخرين 
مؤيدن لعاوية بن أى سفيان . واشتد الحلاف ودارت الحروب بن الفريقين 
بلغت ذروته بعد موقعة صفين والتحكم . فأنشق من فريق المؤيدين لعلى 
طائفة ا لحوارج ومن بى كانوا نواة الشيعة . الا أن تولى على الحلافة فى الحجاز 
يها كان معاوية خليفة فى الشام ثم قتل على وأصبحت تقاليد الخلافة بيد بى 
أمية وإزدادوا تنكيلا بعلى وبينه فقتل الحسين فى كربلاء عام 5١‏ ه بيد 
الأموين » فزدادت الخصومة بن العلوين والأمويين لا سا بعد مقتل زيد 
ابن على وح بن على . ولما إنبارت دولة ينى أمية الأولى وقامت الدولة 
لعباسية واصلت التنكيل بالعلويين على الرغم من قيام الدولة العباسية على 
أكتاف العلويين فلجأ العلويون أى الشيعة إلى التقيه وإلى التجمع السرى . 
والدعوة الحفية واستعانوا بالدراسة والثقافة > ولما إنبارت الدولة العباسية 
قويت شوكة العلويين أو الشيعة فأقاموا الدولة الفاطمية . 


)0 الدو حى فرق الشيعة . المقدية 


— AV سد‎ 


وليس من شلك أن أنقسام الشيعة إلى فرق وطوائف يرجع إلى تعدد 
الأجناس والشعوب المؤيدن لها و كأن للعوامل السياسية أثرها الواضح ى ذلك 
کا كان لغالات بعض الأنمة فى آرامهم إلى حد القول بنبوة أو ولاية على أو 
تألبه كنا فعلت السبئية ومن أهم فرق الشيعة الى تعرض ها على سبيل الخال لا 
الحصر فرق الريدية والائناعشرية والاسماعيلية ٠‏ كا نعرض لعلماء هذه الفرق 
والأمر المشترك بين جسيع الفرق الشيعية هى أمبا تابعت نحث مسألة الالوهية 
عنطق علماء الكلام فتارة يأخذون برأى السلف وتارة برأى المعتزلة خاصة 
لدئ الاسماعيلية . ْ 
. ومن أعلام الشيعة الريدية زيد بن على بن الحسن (177 ه) و كان عالما 
به فى علي مجاهدا فى الدين قتله هشام بن عبد الملك الأموى وظل أتباعه.فى 
بلاد العن وإ مغرب شمال إفريقيا ونخاصة المناطق الحبلية وهذه الفرقة أقرب 
إلى .أهل الشيعة » الا .أن يسلمون مخلافة ألى بكر وعمر فحسب ولا يقولون 
بعض الأنمة أو باختفائهم ولا يأخذون بالتقنية ويدعون إلى المطالبة بالحلافة . 
ويرددون رہم بصدد مشكلة الالوهية بقوهم : «أن البارى شىء ولا 
كالاشياء: ولا تشبه الأشياء » وأنه عام بعلم لا هو هو ولا غيره ..وقادر 
بقدرة لا هى. هو ولا غيرره . "كا أن الله لا يوصف .بالغدرة على الظلم ٠‏ لأنه 
يستحيل عليه أن يظلى + وجب أن نقف فى صفاته عندما جاء به ار اوتنتشر 
هذه الفرقة بالعن .. 


أما الشعة الائناعشر ية )١(‏ فتبداً من على وتننبى محمد المهدى فى سلسلة 
2 ر عن 1 


. البغدادى الفرق بين الفرق تحقيق د. على ساى النشار طبعة القاهرة‎ )١( 


مس ۸ — 


جملا إثنا عشر اماما هر : على (40 ه) . الحسين (0ه ه) .الحسين 51١(‏ ه) 
وعلى زن العابدين ٩٤(‏ ه) . محمد الباقر 11١(‏ ه) . جعفر الصادق ١18(‏ هم 
وموسى الكاظم 185 م . أبو الحسن الرضا ٠١(‏ ه) . محمد الجواد ) 
هل . على المادى (54؟ ه) . الحسن العسكرى (750 ه) . محمد التق 
أو المقنع أو المهدى المنتظر ۲٠١(‏ هو أخذوا بالتقية والعزلة السياسيةو مثلون 
اليوم المذهبالرسمى لأيران والعراق واهنود وهم مؤيدين فى آسيا وأفريةي'. 
وهم نظرية حول الإم'مة فهى فىمستوى النبوة . والامام حجة الله أو 
آبة الله . ويتلى الوححى . ويفسر النصوص الدينية . ويرمم للمؤمنين السبيل ٠‏ 
وهو معصوم من انانطأ . وحكه لا يرد . ومن نخرج عليه جل قتله.ويأخدون 
بالتقنية فهى أساس حياتهم فإذا أراد الامام اعروج على الا م وموضع لذلك 
تلبيرا خاصا كتمه أصابه إلى أن تنفذ اللمطة المرسومة. وإذا اوا عدوانا 
أظهروا تقية غير ما يطنون . كا آمنوا بالرجعة وعودة المهدى المنتظر . 
فكانوا يزعمون أن أماما من ہم سيعود حى بعد غيبته أو موته و كانيطعئون 
فى ایی بكر وعمر أى يرفضون خلافبما . فهم بذلك يمون الرافضة › ولقد 
كان ده الفرقة متكلمون أو علماء كلام نذاكر ہم هشام بن الحكم )۱۹۸ 
ه) الذى تجادل مع العلاف وكان يقول بالتجسم فانهى إلى آراء غريبة » 
وتضاربت آرائهم بين التنزيه والتجريد وبين التجسم ٠‏ ومن علماء هذه الفرقة 
الشيخ المقيد (41 ه) مؤلف كتاب (مهذيب الأحكام) كا تمد نصير الد.ن 
الطوسی (۷۳ ه) الذى خلط بن الفلسفة والكلام وكذا نجد الشيخ الآملى 
الشيعى (۷۸۷ ه) مؤلف (جامع الأسرار ومنبع الأنوار) خط الكلام 
بالتصوف . ونجدهم يقولون بأن الصفة عبن الذات وأن القرآن مخلوقويزهرن 


الله عن أنه يصدر عنه الشر . 


۹ 


أما الشيعة الاسماعيلية )١(‏ فتنتسب إلى اسماعيل الامام السابع والاءنالأكير 
عفر الصادق ١40(‏ ه) و كانت الأثمة من الشيعة نى دور السيرا والحفاء إلى 
أن ظهر عبيد الله بن المهدى (۳۲۲ ه) ويعتير مؤسس الدولة الفاطمية الى 
مهد لها من قبل حمدان القرمطى الأحمر (75؟ ه) وتفرع عنما شعبة الدروز 
أتباع درزی (405 ه) و کان تلميذا حا م بأمر الله . 

والشبعة الأخرى الحشاشون أتباع الحسن نن الصباح(405 ه)و للاسماعيلية 
عدة أسماء أحمها الباطنية أو التليمية ويقال أمبم “موا بالباطنية لقوهم بالامام 
المستتر أو الباطن أو لانم كانوا يرون أن لكل ظاهر باطنا . وإن لكل تنتزيل 
تأويلا وسموا بالتعليمية لأنهم يبطون الرأى + ويدعون إلى التعلم والأخذ عن 
الامام المعصوم ٠‏ ولحم أنصار نى إيران وأفغانستان والحند وعمان والشاموز تجبار 
وتتجانيقا وتولى زعامة فرقم أغاخان (90ه4 م) ويأخلون عبد التقنية . 
واستباحوا القتل ولأ إلى العنف ٠‏ وقالوا بالوراثة الروحية وتصبح المدعو 
أبنا روسحيا للداعى » ويرتبط به بعلاقة لا تقل عن رابطة الدم . ونظموا 
الدعوة درءجات لا ينتقل الطالب من درجة إلى أخرى إلا بأذن من الداغى 
والدعاة مراتب على رأسهمالنى الذى يبلغ الكلام الممزل وسموه التاطق' . 
ويليه الامام الذى يؤول هذا الكلام وسموه الأساس أو الوصى ٠‏ وتحمد هو 
'الناطق وعلى هو الأساس . ويلا الحجة الذى يثبت صدق رسالة الأساس . 
وبعده الداعى وهكذا. . والدعاة موزعون على العالم أجمع يشرف على كل 
مجموع داع كبر أو داعى الدعاة ولقد أدخخل إخوان الصفاق هذا التنظم . 


(1) البغدادى الفرق بين الفرق طبعة القاهرة صفحة 10. 


ہے 0 — 


ولد انشأ فدما الجامع الأزهر لدرس التعالم الشيعية الاسماعيلية و نشرها 
ولقد سالك الدعاة وسائل عديدة مها تشكيك الناس وغير ذلك الذى رواه أنى 
حامد الغزالى فى كتابه (فضائح الباطنية) فهم يستعينون بوسائل عتلفة خلس 
الأنس والغناء والمآدب وملازمة الداعى والمستجيب فى خفية كا استعانوا 
بالتأويل الباطنى وتوسعوا فى أسرار الاعداد خاصة العدد سبعة وسموا بالسبعية 
من أجله . وما لاشك فيه أن الاسماعيلية فلسيفت العقيدة الاسلامية وأدخلت 
علها أفكارا أجنبية شرقية وغربية وبصفة خاصة الافلاطونية احدثة و كان ذا 
خطرها على الشباب فهى تبلبل الأفكار وتتحلل من قيود الدن وتستبيح 
ا محرمات وتبيح الاغتيال لمن يكشف سرها . 

ولو نظرنا إلى رأمهم فى المسألة الالمية نجد أمهم يذهبون إلى أن العقل 
الانانى لا يتطيع أن يدرك حقيقة الذات الالمية . وينفون الصفات عن 
الذات . ويقررون بأن الصفات تنصب على العقل الأول الذى أبدعه الله ٠‏ 
ويقروون بأننا نعرف العقل المبتدع لا البارى المبدع . ويرون أن العقيل 
صدرت عنه النفس الكلية وعن هذه النفس صدرت المادة » وعن أنحاد 
العقل والتفس والمادة والزمان والمكان تصدر حركة الأفلاك والطبائع ٠‏ 
ويقولون بنظرية الفيض أو الصدور . ويربطون مراتب أفكارهم هذه مراتب 
الومجود » فالناطق فى العللم الأرض يقابل العقل الأول ف العالم العلوىو الأساس 
أو الوحى يقابل النفس الكلية ويقررون بأن الوحى لا ينقطع لأنه فيض من 
ااناطق على الوصى والأئمة أو ععى آخحر ما يشير. إلى فكرة الحلول أو النور 
المجمدى . 

وهكذا نحد آراء الشيعة وليدة العوامل والمؤثرات الثقافية الحارجية 
والعوامل الأساسية للدعوة الاسلامية والدفاع عا . 


الفصل الأول : التصوف الاسلاى ومراحل تطوره 
الفصل الثانى : مصطلحات صوفية حول المقامات والأحوال والشطحات 


س کو ے 


«التصسوف» 
(صرف) أنها لم تكن معروفة أيام الرسول (صاعم) أو الصحابة أو التابعين . 
ونما قيلت بعد ذلك . ويذكر أن أول من أطلق عليه اسم (صوق) هو أبو 
هاشم الكو (المتوق عام ٠١١‏ ه- ١اكلام)‏ . وقد كان ورعاتقيا ٠١.‏ 


ولعل القشيرى أوثق المصادر الى تصور الحياة الصوفية بين المريحيين 
ويقول القشيرى ١؟‏ : «أن المسلمين بعد رسول الله صلى الله عليه وسلم ؛ لم 
يتسم أفاضلهم فى عصرم بتسمية علم سوى صعبة رسول الله (صلعم) . أو لا 
أفضلية فوقها ٠‏ مقبل لحم الصحابة ولما أدركهم أهل العصر الثانى مى من 
صعب الصبحابة بالتعابين . ورأوا ذلك أشرف تسبية . ثم مثل لمن بعدهم أتباع 
التابعين . ثم إختلف الناس وتباينت المراتب مقبل للخواص الناس تمن لهم شدة 
عناية بأمر الدين » بالزهاد والعباد . ثم ظهرت البدع ٠‏ وحصل التداعى بين 
الفرق » فكل فريق ادعوا أن مهم زهاداً : فأنفرد خواص أهل السنة › 
والمراعون أنفسهم مع الله تعالى . المحافظون قلد-هم عن طوارق الغفلة باسم 
التصوف » واشبر هذا الاسم فؤلاء الأكابر قبل المائتن من الحجرة؛ . 


ومعنى ذلك أن كلمة تصوف لم تنتشر بن المسلمين منذ ظهور الاسلام 
وإئما قيلت بعد ذلك وأطلقت على من حى حياة روحية بعيدة عن الرف 
وزخحرف الحياة » أى أطلقت على من كان زاهدا > عابد » فقيرا ودخملت 


. الرسالة القشيرية ص ب الطبعة الأولى‎ ٠١ 
. المصدر السابق‎ + 


| £ ده 


خصائص أخرى على الحياة السوفية . نعيث أصبح هذا الاسم , مزهي عن 
عامة المتديننن من علماء الدين الدن يعنون مخطاهر الأحكام الشرعية . 

أصل الكلمة : 

يرى بعض الدارس.ن إلى أن هذا اللقب لا يشبد له إشتقاق من جهة اللغة 
العربية أو قياس ٠.‏ لذلك أختلف الناس فى أصل إشتقاقه . فن قائل أنه من 
(الصفاء) أو (الصفو) أو (الصفوة) أو (الصف) أو (الصفة) أو (الصوف) أو 
من كلمة أعجمية يونانية هى (صوفيا) وتعبى الحكم . وأقسرب 
الدوض إلى سصعة الأشتقاق أن كلمة (صوف) من (صوف) لأن لبا سالصوق 
كان ب> فى الزهاد وهذا ما ذهب إليه كبار مؤرخى التصوف مثل المراج 
لري ١‏ واءن تيمية واءن خلدون . 

أما عن معى الكلمة من ناحية الاصطلاح فقد أختلف ما الدارسون ۲١‏ 
كالقشر ی والكلابادى . ويقول الرودبارى «الصوف من ليس الصوف على 
الصفا . وأطعم الهوى ذوق الجعا . وكانت الدنيا منه على القفا . وسلك باج 
المصطى؛ . ظ 

ويقول اسبال بن عبد الله التسرى «الصوق من صفاحن الكدر » وامتلاء 
من الفكر . وانقطع إلى الله من البشر» . 

ويقول بندار بن الحسين «الصوق من اختاره الق لنفسه فصافاه ٠‏ وعن 
نفسه فير امه . ش 

١ا‏ المع الطوسى المقدمة 


+؟ الرسالة القشيرية القشيدى ص ٠۲١١‏ . 
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ويقول بشر ان الحارث الاق «الصوف من صفا قلبه لله . 

ولعل أكل تعريف أورده الامام الحبيد من أعلام الصوفية 5٠:‏ قوله : 

«التصوف تصفية القلب عن موافقة العرية ٠‏ ومفارقة الأخلاق الطبيعية 
وإخاد الصفات البشرية ٠‏ ويجاءبة الدواعى النفسانيسة . ومنازلة الصفات 
الروحانية والتعلم بالعلوم الحقيقية وإستعمال ما هو أولى على الأبدية . والنصح 
لجبمع الآمة . والوفاء لله على الحقيقة . وأتباع الرسول صلى الله عليه وسل 
ف الشريعة» . 

مصادر التصوف الاسلاى : 

إن التصوف الاسلاتى مثل الجانب الروحى أصدق تمثيل ولعل فى حياة 
الرسول (صلعم) خير مثل محتذى به مه : كا أن حياة الصحابة والتابعين 
واتباع التابعين من زهاد وعباد وصوفية ت كد هذه اللتقيقة . 

فنشأت لذلك الحياة الصوفية مع التقشف والورع والعبادة والزهدوالتقوى 
والتدين ولا عجب فالم.لمين الأوائل كانوا مدفوعن إلى التدين وصدق 
العبادة ولمم فى رسول الله (صلعم) قدوة -صنة فى القول والعمل + فمن تعبد 
الرسول (صلعم) ف غار حراء قبل نزول الوحى وق حياة الصديق وعمر وعلى 
وأبو داود الفقارى وحذيفة بن امان » وغيرههم من الحاهدن خير مشسل 
لبدايات التصوف الاسلاى الأصيل . وكذا طبقات الصوفية على الحقيقة 
صور صادقة نلحياة الروحية فى الاسلام . ش 


يي المصدر السابق . 
هه الكو اكب الدرية للجزاوى + ١‏ صفحة 4 . 
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إلا أن عجلة الرمان وانتشار الدعوة الاسلامية خار ج نطاق شبه الجريرة 
العربية أتاح لدخول عناصر غريبة عن الأسلام إلى الحياة عامة والحياةالروحية 
بصفة حاصة وتأثرت جموع الزهاد والعباد والمتشقفين مبا ٠‏ ومن هذه العناصر 
ما هو فارسی أو هندى أو نصرالى أو يونانى فبدت الحياة الروحية مختلطة 
وكأنبا بعيدة عن فطرة الأسلام . 

ولا يغيب عنا أن الرسول (صلعم) كان يعتكف العشر الأواخر من شبر 
رمضان للعبادة . ولا عجب فى ذلك فالقرآن محث على العبادة «قو له سبحاته 
وأذكر ربك وتقبل إليه تقبيلا» . وعن أنى هريرة قوله عن رسول الله أنه 
قال : «والله أنى لأستغفر الله وأتوب إليه فى اليوم أكثر من سبعين مرة كا 
يرويه البخارى . وهناك أحاديث نبوية شريفة أخرى تحث على الرهدوالتوكل 
, التوبة والتقرب إلى الله . نذكر ما على سبيل المثال لا الحصر : إذا أراد الله 
بعيد خر ا فقپه ف الدن وزهده ق الدنيأ ويبصره بعيوبه . 

(رواه الببى) 

الطهر شطر الاعان . والميد لله تملظ المزان وسبحان الله والحمد لله 

تملآن ما ببن السموات والأرض والصلاة نور . والصدقة يرها والصير ضياء 
(رواه مسلم) 

غر أن بعض الدارسين ومهم المستشرقن يعتدون بالعوامل والعناصر 
الدخيلة على الأسلام بار جعون التصوف إلى مصادر فارسية أو هندية أويونانية 
ومرجع ذلك أن ما حدث فى القرون المتأآخرة من حياة المسلمين حيث 
أختلطت بعض النظرات الفلسفية بالأذواق الروحية من أجل تفسير الوجود 
أو معرفة الحقائق والكشف عا . ١‏ 


سلا لاوا — 


لذا يتعين علينا أن نسترجع أطوار أو مراحل الحياة الصوفية فيا يلى : 
أولا : طور الزهاد والعباد وقد عاشوا فى القرنين الأول والثانى الهجرة . 
انیا : طور الصوفية وقد عاشوا فى القرنين الثالث والرابع للهجرة . 


رابعا : طور الفرق الصوفية وقد عاشوا بعد ذلك ف تدهور . 
الطور الأول (العهد أو المرحلة الأولى( : 

وتمثل الزهد والعبادة بغية الصفاء والنقاء الروحى الذى لا تشعر به شائبة 

وكانت فيه مدرستان . مدرسة الكوفة ومدرسة البصرة » وعنينا أولا 
بالعلوم الفقهية والحديث واللغة ثم عنيت بعلوم القلب والوجدان مبدف تنقية 
النفس و كم جماحها و كانت حياة أتباعها مطبوعة بالزهد والتقشف . يغلب 
علبم البطاء والخرب واللتوف من المعصية وعذاب النار 3 يطمعون ف الجنة 
ويتطلعون إلى حب الله لذامة إبتغاء مطالعة وجهه . 

وعثل هذا الدور (الحسن البصرى عبديه البطره والمتوق عام ١١١‏ ه 
A۲۱‏ م) ٠‏ ويقول عنه الأصفهانى «حليف الحوف والحزن ء أليف الهم 
والشجن : عدم النوم والوسن » أبو سعيد الحسن نن أى الحسن البصرى الفقيه 
الزاهد . المتشمر العابد ... » : ومن أقوال الحسن البصرى فى الحوف «إن 


المؤمن يصبح حزينا » و عى حزينا أولا لسعيه غير ذلك . لأنه ببن مخافتين : 


+ حلية الأو لياء للأصفهاق + ۲ حص ١8١‏ . 


س ۸ — 


بن ذنب قد مضى ولا يدرى ما الله يصنم فيه . وبين أجل قد یی لا يدرى 
ما يصيبه فيه من المهاللك »... 

وقوله أيها اق لن يعلى أن الموت مورده . وأن الساعة موعدة . 
وأن القيام بن بدی الله تعالى مشبكة أن يطول حر نهنا 3 2 وخر أيعن أبراهم 
ان اده ببلخ المتوق 4ه الال م. 
. 1 

وإلى جانب الزن الصوق ظهر الحب العسوف على يد رابعة العدوية »۲ 
المتوفية عام 184 ه - 1/45 م فعرفت الزهد إلى جانب حا لدات الله . فى 
أبيامها تقول : 


أحبك حبسين . حب املوى 

وحبا لأنك أهل لذاكاا 
فاما الذئى هلو حب الموى 

فشغلكى بذآكرك عمن سواكسا 
وأمسا الذى أنت أهل لسه 

فكشفك لى الحجب متى أراكا 
فلا الحسد فى ذا ولا ذاك لى 

ولكن للك الحسد فى ذاوذاكا 


أى ذات الله فتقول شعراً : 


۾ ۲ الطبقات الکبر ى الشعر أ + ١‏ ص ۷٣‏ . 
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أنى جلك فى الفؤاد محل 

وآحست جسمى من آراء جلوبى 
فا لجسم مى یں مؤۇانسى 

وحييب قلى فى الفؤاد ايه 
الطور الثانى (أو الدور أو المرحلة الثانية) : 


وفما دزت جموع الصؤفية عن الفقاء فهم معنن بالز هد والتقشف وهم 
أععاب الحقيقة لا الشريعة محر صون على تنقية القلب فهم أععاب القلوب ٠‏ 
وإندرجود ف طرق.أو أساليب ينتظمون وفقاً ها . فلكل شيخ مريدين عثابة 
مرشد طم يبرهم يكال الل و کال العمل + پچ ب ب 
فى امسن السرى السققطى ١١‏ اتوق عام ۲٠۴‏ م - ۸٤‏ م والجتيدية نسبة 
إلى الجنيد المتوق عام ۷ ه - ٩۰۸‏ م٠۲‏ صاحب نظرية وحدة الشبود 

من أعلام الشخصيات الصوفية معروف الكرخى المتوق عام ۲١١‏ مم 
مم سلمان الدارق التو عام ۴۱۵ م ۸۲۹ م والمارث بن أسدالحاسى 
المتوى عام 47" ه ‏ 484 م وذو النون المصرى المتوفى عام 748 ه ‏ 
۸٩‏ م وأبو البز يد البسطاى الحو ١41‏ ۾ ۸۷۲ م والحسين ابن منصور 
الخلاح المتوف ۳۰۹ م ٩۲۰‏ م صاحب الشعلحات الصوئية القائل بالحلول 

من عبارته وما فى الجبة إلا له ثم أنى سیان التوحيدى التو عام 4٠٠‏ ه- 
ep)‏ »> وغرهم أمثال الحجويرى 40 ه- #لالا م والقشيرى . 


س 


. دائرة المعار ف الاسلامية الشنتناوى وحزين مادة تصوف‎ ١٠ 
. ص ؟‎ ١ < طبقات الصوفية الشعر أفى‎ ۲» 

۳# املو اين للحلاج ص 4 . 

5 القايات التوعيدى تحقيق السندوف عام ٠۹۲۹‏ طبعة القاهرة . 


ل ١١١‏ سد 


العلور الثالث (أو الور أو المرحلة الثالثة) : 


وببدأ بالقرن الحامس للهجرة ويظهر فيه الامام حامد الغزالى والقشرى 
وقد حرص الصوفية فى هذا العصر على التحدث عنالسعادة الى يوصل إلا 
التصوف السبروردى المتوق عام 081 ه ‏ 1111 م . مسادت بعد ذلك 
الحياة الصوفية ببعض النظر الفلسى ثل عند عى الدن ن عرق المتوق عام 
۸ مه 44؟1 م الذى قال بنظرية وحدة الوجود و كذلك جد ان الفارض 
متو عام 5185 ه  ۲٤۳‏ م الذى قال بالحب الأللى ٠١ ٠ ١١‏ ثم نجد ابن 
سبعين د" المتوق عام ٩٩۷‏ ه 1117/8 م صاحب الشطحات الكبرى وفريد 
الد ن العطار المتوق عام 1۲۷ ه ‏ ٠*1؟1‏ م ٠‏ وجلال الدين الروى المتوق 
۷ ه . وحظيت هذه المرحلة بشخصيات من كبار أهل التصوف إمتدت 
حى ۱۲۷۳ م القرن السابع الهجرى . 
الطور الرابع (أو الدور أو المرحلة الرابعة) : 

وبعد نماية القرن السابع للهجرة قل نشاط الصوفية . وكان معظمهم 
مقلدين أو شارحين لأقوال كبار أو طبقات الصوفية فى القرون السابقة . إلى 
أن از دهرت ثانية حركة التصوف الأسلام إبان القرن العاشر + للهجرة ف 
ظل دولة المماليك الثانية الجراكمة على يد الأمام الشعرانى المصرى صاحب 
كتاب طبنات الصوفية فخرج بن التصوف والفلسفة ٠‏ وأسبم ی جمم آراء 


. ديران ابن الفارض طبعة مصر‎ ١+ 
. القاهرة‎ ٠۹٠۸ ع" ابن سبعين د. أبو الوفا التغتاز افى طبعة‎ 
. الامام الشعر افى أمام التصوف ف القرن العاشر الهجرة عبد الحفيظ القرى طبعة القاهرة‎ +» 


ب 1١١١‏ س 


الصوفية السابقين والمعاصر بن له. ثم أخذت الحياة الصوفية بعد إزدهار طريقها 
إلى الاحسار والإنكاش وتمثلت فى حلقات الصوفية وفرقها ..ه المتعددة إلى 
وقتنا هذا بعدما ملأت الأسماع بآراء أقطاب الصوفية سواء وأو تادهاو بقائما 
من أصحاب التصوفالسبى أو التصوف الشيعى نذكر مہم عبد القادر الجيلانى 
المتو 551 ه ‏ 11517 م وأحمد الرفاعى المتوى عام ۵۷۸ ه ‏ 1181 م 
والفاشانى المتوق عام ۷۳۸ ه ۱۳۳۸ . ومد اقیال عام ۱۹۳۸ م . 


المقامات والأحوال والشطحات عند الصوفية : 


سبق الاشارة إلى أن المريد ف مسلك التصوف يعى بالحقيقة وبعل القلوب 
وأن حياته بين الزهد والعبادة تعنى الحاهدة وتخليص النفس من شوائب 
الماديات وأدران الجسد . وهنا تكون رحلة الصو سلو كا أخلاقيا التقرب 
من الله والتعرف على ذاته سبحانه . ويسلك الصوق فى مسلك العارفين طريقا 
شاقا يتدرج من حال لحال ليثبت ف مقام ويرتى من مقام لمقام ليظفر با هدف 
المنشود ألا وهو معرفة الله . وكا يقول الامام القشرى١١‏ : 

فاللأحوال مواهب والمقامات مكاسب » والأحوال تأ من عبن الوجود 
والمقامات نحصل يبذل المحهود » وصاحب المقام محكن فى مقامه وصاحب 
الحال مرق عن حاله» . لذلك فالمقام يتصف بالثبوت ومحصل للسالك مجهده 
وإرادته بمعبى أن المقام کسی » أما الحال فهى زائلة وهى ما نحل بالقلوب 
لأا واردة على العبد دون تعمد منه كأحوال الحوف والرجاء والحبةوالشوق 


, د. حسن الشر قاوى اللكومة الباطنية . طبعة الاسكتدرية دار المعرفة‎ ot 
ٍ . الرسالة القشيرية القشيرى‎ ٠١ 
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والقرب والمؤانسة والمشاهدة واليقين . وسبيل ذلك الحاهدات أو العبادات ١ ١‏ 
كالتوبة والزهد والورع والفقر والعبد والرضا والتو كل إلى غير ذلك . 
ويستند المريد إلى قوله تعالى : 
وأما من.خاف مقام ربه . ونبى النفس عن الموى فإن الحنة هى المأوى 
(النازعات )٤١ . ٤١‏ 
وقوله تعالى : 
وكل متاع الدنيا قليل . والآخرة خير لمن أتتى . 
(النساء ۷۷) 
ولنضرب مثل عن مقام التوبة الذى هو يداية الطريق الصو ثم لنضرب 
مثلا آخر عن مقام الغناء الذى هو باية الطريق . 
ويذكر القشيرى فى باب التوبة معا «التوبة ول مقام من مقاماات الطالبين 
وهى أول مزل من منازل السالكين» ويسنشبل بالاية الكر عة قوله تعالى : 
«وتوبو إلى الله جميعاً ٠‏ أا المؤمنون . لعلكم تفلحون» . وقوله رسول الله 
«التائب من الذنب كن لا ذنب له» 
ويستطرةالقشرى ۲١‏ فان للتوبة'أسبايا . وترتيبا . وأقساما . فأول ذلك 
إنتدباة القلب عن رقدة الغفلة ٠‏ ورؤية العبد ما هو عليه من سوء الخالة . 
ويصل إلى هذه الجملة بالتوفيق للاصغاء إلى ما حطر بباله من زواجر الحق 
سبحانه يسمح كلية» . ويقول أيضا «سمعت أبا على الدقاق يقول : 


١ا‏ الماشل إلى التصوف الاسلاى د. أبو الوفا التندازنى طبعة القاهرة ۱۹۷٤‏ , 
۲١‏ الرسالة القشيرية للقشيري ص 44 طبعة القاهرة ١489‏ . 


NN - ۲‏ مس 


التوبةعلىثلاثةأقسام : أوها التوبة*١‏ . وأوسطها الانابة . وآنجرهاالأوبة 
فمن تاب طمعا ف ثواب فهو صاحب أنابة ومن تاب لوف من عقوبة فهو 
عقاب فهو صاحب أوبة ‏ فالتوبة صفة.المؤمدن. (وتوبوا إلى الله -جميعاً أسبا 
المؤمنود).؟ 8 

والأنابة صفة الأولياء والمقربين (وجاء بقلب منيب) . 

والأوبة صفة الأنبياء والمرسلن (نعم العبد أنه أواب) . 

أما مقام الختاء كغاية السالكين فيقول عنه القشيرى «إن الغناء يعى الغتا 

عن اللتطوط الدنيوية ء٠ ٠‏ ويستطرد قوله بفناء الأنسان عن إرادته . . وبقاؤه 
بإرادة الوه 4 أو هو فى عن الخلق وبق بالحق» + © , 

وللفناء تدرج فهو فناء عن القفس وبقاء بصفات الله ثم فناء عن صفنات 
الحق يشبوده الحق ثم فناء عن شهود فناته بإستغراقه فى وجود الق »1 . 

والفناء عند الصوفية فضل من الله وقد يكون مزلة فالبعض يعود إلى حال 
البقاء فيثيت الأثينية يعن الله والعام والآخر قد يزل ويقول بالأتحاد أو الحلول. 
أو وحدة الوجود. 

وهذا الزلل قد يؤدى. إلى شطحات إلصوفية فيخفبكها القول عن .الا م 
0 . . 

چ المصدر السابق 

1 التعرف ذهب أهل التمنوف من ه8١‏ طبعة“القائرة 5ل . 

ع .المع الطوسى ص 4١۷‏ . 


o 1‏ الرسالة القشئرية ص ٠۷‏ . 
1" امصدر السابق . 


— 4ا س 


فتأتّى الألفاظ مزلة . وعثل الانجام الأخير البسطاى والحلاج وان عرلى بيا 
عل الأغعاه الأول أبو القاسم انید . 

ونكاد نرعم أن متصوفة الأسلام يعتمدون على المبج الذوق والتجربة 
الشخصية الى تقوم على الشعور والوجدان والأتصال المباشر . فالصوق يعرف 
الله بقلبه وهى أساس اليةءن والإعان . 

ولف تعرض فيا يى الج الذوق العرفاتى حاهدات الصوفية ونلمح إلى 
أبرز الفرق الصوفية . 
المقامات الصوفية : 
ریف المقام : 

هو ما يتحفق به العبد عمناز لته من الآداب ما يتوصل إليه ينوع تعرف 
و يتحفق به يغرب تطلب . ومقاساه تكلف (و ی هذا ... أى بز وله فيه 
وما أكتسب له) . i‏ 

ومقام كل أحد موضع اقامته عند ذلك «ومعنى ذلك ... ای عندا كتسابه 
ما يوصل إليه قال الامام الغزالى ‏ لابد لكل مقام من غلم وعمل وحال . 
فالقام يشعر علما ٠‏ والعمل يثمر حالا لن حزكات الأجمنام: تابعة -حركات 
القلوب ... وحركات القلوب جارية عركات الأجسام» . 


كذلك ...فان مقام الفرد ما هو مشتغل بالرياضة له . 


ومن شروط المقام : أن لا يرتنى من مقام إلى مقام آحر ما لم يستوف 
أحكام ذلك المقام فان من لا قناعة له لا يصح له التو كل ٠‏ ومن لا تو كل له 
لا يصح له الد.لم . وكالمك من لا توبة له لا تصح له الأنابة » ومن لا ور 
له لا يصح له الزهد . 


سد 8 سه 


والمقام هو الاقامة ‏ كالمدخل عى الادخال .. والخرج معت الاخخراج 
ولا يصح لأحد منازلة (أى رؤية) مقام الا بشبود إقامة الله تعالى إياه بذلك 
المقام ليصح بناء أمره على قاعدة صميحة ... )١(‏ 

والتصوف كا نوهنا فما سبق طريق ملوك وعمل - أو هو علم وعمل 
شربعة وحقيقة .. علم بالشريعة - و عل لتحقيقها وتأصيلها فى القلبوالشريعة 
ھی : أمر بإللزام . 

' والحقيقة هى .: مشاهدة الربوبية . 

و كل شريعة غير مؤيدة بالحقيقة فغير: مقبولة . 

و كل حقيقة غير مؤيدة بالشريعة فغير مقبولة أيضا . . 

فالشريعة جاءت بتكليف الخلق . والحقيقة أنباء عن تعريف الق . 

والشريعة أن تعبده . والحقيقة أن تشبده . 

والشريعة قيام ما أمره . والحقيقة شبود لما قضى وقدر . وأخووأظهر. 

قال أبو على الدقاق رنه الله تعالى أن قوله تعالى «إياك نعبد» حفظ 
الشريعة ٠‏ وقوله تعالى «وإياك نستعين» إقرار بالحقيقة . وأعلم أن الشريعة 
حقيقة من -حيث ألها وجبت بأمره . 

والنقيقة أيضا شريعة من حيث أن المعارف به سبحانه وتعالى أيضاوحيث 
يأمره (9) . 0 ٠‏ 

وما كان طريق التصوف عل وعمل - شريعة وحقيقة ... فأنه درجت 
وارتقاء ف س العبادة والتقوى و الا مان ... هذه الدرجات هى مقامات 


(1) الامام أبو القاسم: عبد الكرم القشيري - الرسالة القشيرية < ١‏ ص ٠١4‏ - محقيق 
دكتور عبد الحليم محمود وآخرون ط دار الكتب الحديثة ۱۹۷۲ م . 
(۲) المصدر السابق - س 551 . 


— ٦ س‎ 


ومتازل ينتقل خلاها الطالب لحقيقة واليقن - عى يصل إلى متاه ... ونود أن 
نذكر الآن شروحا لبعضن المقامات - الى هى مدارج أرباب السلوك ‏ 
الصوفية . ش ش 

بعض المقامات عند الصوفية : 


هى أول مزل من منازل السالكين ‏ وأول مقام من مقامات الطالبين ‏ 

وحقيقة التوبة ف لغة العرب هو [ أر مجو يقال : تاب أ رجع - فالتوبة 
الرجوح عا كان مذموما فى الشرع إلى ما هو محمود فيه . 

وقال الى صلى الله عليه وسل «الندم توبة»:(١1). ٠‏ 

وأرباب الأسول من أهل السنة قالوا -- شرط التوبة حى تصح ثلاثة 
أشياء هى : الندم ع| على ما عمل من االات ث تراه لزلة ف الخال والعزم ع لى 
أن لا يعود إلى مثل ما عمل من المعاصى . 

فهذه الأركان لابد مہا حتى تصح توبته . 

وعلى ذلك فأن الندم هو معظم أركان التوبة ... وبعض أهل التحقيق 
قال يكن الندم ف تحقيق التوبة . 

والتوبة عند أهل التصوف والتحقيق ها معانى ودلالات وأسبابوترتيب 
مسا : أنتباه القلب عن رقده الغفلة ورؤية العبد ما هو عليه من سوء الحالة .-- 
ويصل إلى هذه الحالة أو الجملة بالتوفيق للأصغاء إلى ما خطر بباله من زواجر 


(۱) حديث شريف - رواه أحمد وابن ماجه والحام واليهق ف الشعب . 


. 1١# ل‎ 


اق سبحانه وتعالى ‏ فيسمع قابه -- فأنه جاء و" لير «واعظل الله في قلب 


كل امرئء مسل» . 


0 وف ادر أيضا «أن فى البدن لمضغة إذا صلحت صلح جع البدن. وإذا 


١‏ وهذا يعلى عند أجل الطريق - الصوفية - وأها ل التحقيق - أنه إذا فكر 
المرء بقلبه ف سوء ما يصنعه ‏ وأبصر ما هو عليه من قبيح الأفعال سنح فى 
قلبه إرادة التوبة . والاقلاع عن قبيح المعاملات فيمده ا ليق سبحانهبتصحيح 
العز عة وجميل الرجعى ... ١(‏ 

ويرى الامام الغزالى : أن. التوبة هى الرجوع من المعصية إلى الطاعة : 
ومن الطريقة البعيدة إلى الطريقة القريبة ببة - وتنتظم من علي وحال وعملو كذلك 
كل مقام - فالعلم هو الأصل الى هو عقد من عقود الا مان بالله تعالى أو لله 
تعالى والحال ما ينشأ عا من المواجيد ‏ والعمل هو ما تنشثه المواجيد على 
القلوب والجوارح من الأعمال - ويتقدم التوبة واجيان هما : معرفة الذنب 
المرجوع غنه أنه ذنب'. 

والواجب الثانى : أنه لا يستبد بالتوبة بنفسه لأن الله تعالى هو خالقها فى 
نفسه وميسر أسبّاما ‏ وهو الا مان بالله تعالى لتعلقه بالقدرة والثائى من الامان 
له لتعلقه بأخباره ‏ وأركانبا علم وندم - وعزم - وترك - والقدر الواجب 

من الندم ما حث على البرك (05 . 


(1) المصدر السأيقس س ۲۷۹.. 
(r)‏ الامام الغزالى - روضة الطاليين وعمدة السالكين - - ومجموعة القصور العوالى من رسائل 
الامام ال را ص ۱1۸ . 


س ۱۸ — 


ومن الأمور الى تساعد على التوبة عند أهل التحقيق من الصوفية -- 
هجران إخوان السوء - والمواظبة على المشاهدة الى تزيد رغبته فى التوبة 
وتوفر دواعيه على إتمام ما عزم عليه ما يقوى خوفه ورجاثه .. فعند ذلك 
تنحل من قلبه عقدة الإصرار على ما هو عليه من قبيح الأفعال ‏ فيقف عن 
تعاطى المحظورات ويكبح لام نفسه عن متابعة الشبوات فيفارق لر 8 
الحال . وير م العز بمة على أن لا يعود إلى مثلها فى الاستقبال . 

و عكن أن نستشبد عثال لقبول التوبة إذا ومجع عنبا أحذ ثم عاد إلبا مرة 
أخرى فى حالة إذا وقعت له «فتر ة» أى عودة إلى ما كان عايه قبل التوة .. 
يقول الامام القشيرى ... معت الشيخ أيا على الدقاق رحمه الله تالى يقول 
«تاب بعض المريدين - ثم وقعت له فترة فكان يفكر وقتا لو عاد إلى توبته 
كيف -حكه ؟ فهتف به هاتف : يا فلان : أطعتنا فشكر نالك .. ثم تركتنا 
فأمهلناك ... وإن عدت إلينا قبلناك . 

فعاد الى إلى الارادة ... ونقذ فا . 

ولمقام التوبة دلالات من النصوص القرآئية الشريفة فى قوله تعالى وتو بوا 
إلى الله جميعا أية المؤمنين لعلك كم تفلحون (سورة النور آية ١١‏ "2 ( . 

ودلالة التوبة ومعناها عند أهل التحقيق وسالكى الطريقة هى : يقول 
سبل بن عبد الله -- - التوبة ترك التسويف . 

ويقول الجنيد : التوبة : أوها الندم ‏ والثانى العزم على ترك المعاودة إلى 
ما بى الله عنه -- والثالت السعى فى أداء المظالم . 

ومن أقوال أهل التصوف - والتحقيق فى التوب أيضا : قول روم عن 
الوبة : ألما التوبة عن التوبة» . 


اسه ۹ س 


وقال ذو النون المصرى : هى توبة العوام عن الذنوب وتوبة الوص 
من الغفلة . قال الواسطى : التوبة النصوح لا تبى على صاحبا أثرا منالمعصية 
سرا ولا صبرا ... ومن كانت توبته نصوحا لا يبالى كيف أمسى أو أصبح 
ويتول أبو حفص عندما سثل عن التوبة : 

ليس للعبد فى التسوبة شىء ا لأن التوبة اليه لا منه , 

وقيل : أوحى الله سبحانه وتعالى آدم : يا آدم ورثت ذريتك التعب - 
والنصب وورثهم التوبة . من دعانى منم بدعوتك لبه . كتلبيتك ...يا آدم 

وقال رجل لرابعة العدوية ... إنى أكثرت عاالذ نوب والمخاصى فلو 
تبت هل يتوب على ؟ فقالت : لاء بل لو تاب عليك لتدت, ٠‏ 

وأعل أن الله تعالى قال فى کتاره الكرم «إِن الله حب التزايين اوحسب 
المتطهرين» )١(‏ (سورة البقرة آية )»٠۲۲۲‏ . 


ونكتنى -بذا القدر بشأن هذا المقام الصو - الى ثل سلم العروج إلى 
ای الوق لخم اموا إل مر اق تال . ..٠‏ وننتقل إلى مقام آخر 
من مقامات الوصول إلى الله تعالى .. ١‏ 
ب - مقام المجاهدة : ٠‏ 


يعتير من أعظم المقامات أهل الظريقة الصوفية - فالتصوف -وصول 
واتصال ومجاهدة للنفس وكفها عن اقتراف الشهوات أو طلب الملذات . 


. ۲۸۹ المصدر السابق- ص 84؟ - ص‎ )١( 
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و مجاهدة النفس د تعبى ترو يضما وكبح مھ ابحها . و ذلك مشقة و على ذلك 
.يكون الثواب والقهيد الطريق فى الوصول ... 


قال الله تعالى «والذئئ جاهدوا فينا لبديهم سبلنا 34 وإ بت اسن 20 

(سورة العنكبوت آبة 541 ) . 1 
هذا . ...وقد ورد ف الرسالة القشيرية الكثر من آراء سادة الطريق الصوق 

فى هذا المقام ..... مستندن ف ذلك إلى الكتاب والسنة الشريفة المطهرة . ورد 
كبار الصوفية البسالكين للطريق النصوص القرآنية والأحاديث الشريفة.ى.هذا 
امحال وجعلوجا أصولا هم ... مثل قوله تعالى. «والذينجاهدوا-فينا ديهم 
سيلناه (العنكبوت آية 14) ... وقول الرسول صلى الله عليه وسل عندما سئل 
عن أفضل الجهاد فقال «كلمة حى عند سلطان جائر» . 

ويقول القشرى ... معت أبا:على.الدقاق يقول : من زين ظاهره 
باحاهدة حسن الله سرائره بالمشاهدة ... فأعل أن من ل يكن فى بدايته صاجب 
جاهدة م يجد من هذه الطريقة شمة . 

ويقول أيضا : معت الشيية بخ أبا عبد الرحمن السلمي يقول . . معت أب 
عبان المفرلى يقول . .. من ظن أن يفتح له شىء .من هذه الطريقة أو يكشيف 
له عن شىء ما إلا بلزوم الحاهدة فهو فى غلظ . 
ته جلمة . 
السرائر . e me‏ 


AN °,‏ لم 


ويروى عن ( السر قسطى ) قوله : يا معشر الشباب حدوا قبل أن 
تبلغوا مبلغى فتضعفوا وتقصروا كا ضعفت وقصرت . 

وقول إبراهم ابن أدهم : لن ينال الرجل درجة الصالحمين - حب وز 
ست عقبات ... هى : أن يغلق باب النعمة ويفتم باب الشدة ... وأن يغلق 
باب العز ويفتح باب الذل - وأن يغلق باب الراحة ويفتح باب الجهد وأن 
يغلق باب النوم ويفتح باب السهر ‏ وأن يغلق باب الغغى ويفتح باب الفقر ‏ 
وأ يغلتق باب الأمل ويفتح باب الاستعداد للموت . 
۰ ومن أقوال القوم فى المحاهدة أيها : أعلم أن أصل الحاهدة وملا کھا أى 
(قوامها) هو قطم النفس عن المألوقات وحملها على خلاف هواها فى عموم 
الأوقات ... وللنفس صفتان ما نعتلان لها من اللير ناك فى الشبوات وإمتناع 
عن الطاعات .. فإذا جمحت عند ركوب الموى وبجب كببحها بلبجام التتقوى 
وإذا حزنت عند القيام بالموافقاث يجب سوقها على خلاف الحوى ., 

| وجهد العوام فى توفية الأعمال ... .وقصد الحواص إلى تصفية الأحوال 

فان مقاساة الجوع والسهر سبل يسر . ومعاجة الأخلاق والتنتى من.سفسافها 
(أى دنيثها) صعب شديد ... ومن غوامض آفات النفس ركونها إلى استجلاء 
الم . | ٠‏ 3 00000 

ويقول إبراهم الخواص ما هالی شیء إلا ركبته . .. معی ذلك أنه 
يقصد «أى ما أفزعنى شی ء محوزه الشرع من سبر أو 3 أو نحو ذلك من 
ألوان امحاهدة إلا فعلته ومارسته» . 

وهناك أقوال أخرى كثيرة فى الحاحدة عند سادات 'القوم من الصوفية 
وسالكى الطريق'نرى عدم وض فبا اندر فقط عن بريد لزيد 


. ۲۹۷ القشيرى - الرسالة القشيرية - ص ۲۸۹ - ص‎ )١( 
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ج مقام الضير : 
مقام الصدر من أهم المقامات الى يشتغل ا سادة الطريق الصوق الحق 
لأن الصر علامة من علامات النفس الداخخلية ‏ هو امتحان لها وتعويد . 
وترويض على احا المكاره والحرمان من الشبوات وتحمل المسثو لية والأعباء 
فى سبيل الوصل والوصال . 
وقد استند أثئمة التصوف فى هذا المقام على أصول الكتاب والسنة المطهرة 
قال تعالى فى سورة النحل آية )١١19(‏ ... «وأصير وما صيرك إلا بال .. 
ویروی فى حديث شريف عن أنس ن مالك قال - قال رسول الله صلى الله 
عليه وسم «الصير عند الصدمة الأولىه . 
٠‏ .والصير عند الصوفية على أقسام عنبا ١‏ صر عل ما أمر الله تعالى به » 
وصير على ما ہی عنه عنه..- وهذا ما.يكتسبه العبد . 
وصبر على ما يسن عكتسب للعبد مثل الصي على ما قاسياه ما يتصل به 
٠‏ قول ل الجنيد «شيخ الطائفة» ‏ المسر من الدنيا إلى الآخرة سبل 
هين على المؤمن . وهجران الحلق من جنب الله تعالى شديد ‏ والمسر من 
النفس إلى الله تعالى صعب شديد ‏ والصير مع الله أشد . ۰ 
وقا أبو القاسم الحكم - ی قوله تعالى «وأصر» ‏ أمر بالعبادة وقوله 
تعالى «وما صيرك إلا بالله» عبودية - فمن ترق من درجة «لك» إلى درجة 
«بلك» فقد انتقل من درجة العبادة إلى درجة العبودية , 


— ۳ 


وقال ان عطاء : العبير : هو الرقوف دى البلاء سين الدب 


وقيل أيضا : هو الفناء فى البلوى بلا ظهور شكوى . 
وقال؛ عبرو بن عهان «الصبر» : هو الثبات مع الله تعالى وتلى بلائسه 


وقال اللعواص - الصير هو : الثبات على أحكام الكتاب والسئة . 


وهناك أقوال كثيرة فى الصر رددها الصوفية )١(‏ ولكن يبدو أن الصصر 
عنده, معنيين - المعبى الأول هو صير العابدين وأحسنه أن يكون محفوظا 
أى داتعا : صير النحبين : وأحسنه أن يكون مرفوضا أى مارو كا . 

ويقوم الامام الغزالى فى بيان الصير وما يضاف إليه من رياضة و<بذيب 
لأنبما من مراته ... أما علمه فهو تصديق الله تعالمى فيا أخمرنا به من عداوة 
النفس والشيطان والشهوات للعقل والمعرفة والملك الملهم لخر ... فمن خذل 
جند الشيطان ونصر حزب الله أدخله الجئة -- والرياضة تمرين النفس على 
ادر ونقلها من الحفيف إل الثقيل بالتدريج إلى أن برتى إلى حالة بصير دا 
کان عنده من الأحوال والأعمال شاقا ... سبلا هنيا :.. وأما اللبذيب. فهو 
امتحان النفس وإختيار أحواها فى دعوى المقامات ... هل صقت أو كذبت 
وعلامة إعتدال مقام الصير أن تصدر عنه الأعمال بسبولة بلا مانع ولا منازع 

د - مقام الشكر : 

هذا المقام من أهم مقامات أهل التحقيق من الصوفية أيضا لما فيه من 
إقرار واعتراف بنعمة الله تعالى على الآنسان - ويستمد كذللك من قوله تعالى 
«لئن شكرتم لأزيدنكم» (سورة إبراهم آية ۷١‏ ) . 
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ويروى عن السيدة عائشة رضى الله عا قوها عن الرسول صلل الله عليه 
وسم عندما سئولت عن أعجب ما رأيت عن الرسؤل الكرم”... فقالت بعد 
.رواية طويلة عن أحواله ف العبادة ... قواه صلى الله عليه وسار «أفلا أكون 
عبدا شكورا» )١(‏ وحقيقة الشكر عند أهل التحقيق من الصوفية . هنسو 
الاعتراف بنعمة المنعم على .وجه الحضوع ‏ ويوصف الحق سبحانه وتعالى 
بأنه : شکور توسعا . ومعناه : أنه تعالى يجازى العباد على الشكر . فسسى 
جراء الشكر شكورا ... كنا فال تعالى «و-جزاء سيثة متلها» (سورة الشورى 

آي رحكو). 00 

والشكر عند أهل التحقيق له معان كثيرة منها ... شكر باللسان ‏ وهو 

الاعاراف بالنعم .. وشكر باليدن والأركان وهو أنصاف بالوفاء واللحدمة - 
وشكر بالقلب وهو اعتكاف على بساط الشبؤد بأدامة حفظ الخرمة ... 
وشكر العارفين وهو يون باستقامهم له فى موم ألخوالهم . ' 

1 وقال أبو عمان : الشكر هو معرفة العجز عن الشكر ... وقال أيضا : 
شكر العامة على المطعم والملبس . وشكر اللمواص على ما يرد على قلو ممم 
من المعالى وقيل - قال داود عليه السلام إلهى كيف أشكرك - وشكرى لك 
نعمة من عندك ؟. . 

فأوحى الله تعالى إليه ‏ الآن قد شكرتى . 
وقال الشنل - الشكر زؤية المنعم لا رؤية النعمة ٠‏ 
وقيل شكر العينين و أن تسر عيبا تراه بصاحبلك : 


(1) القشيرى - الرسالة القشير ية نس إ سا ص 5غ ساعن 2۳۷ . 


— +1. - 


. وقيل دخل وجل على سبل بن عبد الله فقال له : أن اللص دخل دارى 
وأخل حتاعى. )١(‏ فقال له أشكر. الله تعالى . لو دحل اللص قلبك (وهسو. 
الشيطان( وأفسد التوحيد ‏ ماذا كنت تصنع ؟ ... وهنسالك آراء كثرة 
وكلمات ترددت بين حلقات الصوفية ف هذا انصدد ... وكلها تدور حول 
المعانى والدلالات القلبية لمقام الشكر مع الله تعالى .. ولله تعالى )١(‏ . 

: مقام الرضا‎ ١ 

وهذا المقام تكلم فيه أهل التخقيق من الواصلين - وألخذوه سلماو مغر اجا 
إلى طريق الوصول والأتصال والقرب من الله سبحاثه وتغالى ... وهو مقام 
المؤمنين الصابر بن القانتين والشاكر بن ... ومستنبط من أصبول.الكتابو السنة 
الشريفة المطهرة قال تعالى ٠‏ «رضی الله عہم ورضوا عنهة (سورة البينة. 
آية A»‏ ) . 

وعن التى صل الله عليه وسلم فى حديث صميح شريف قال 0 ینا امل 
الجنة ى مجلس لحم . .. إذ سطع لهم نور على باب الجتة ؛ فرفعوأ رؤوسهم » 
فإذا الرب تعالى قد أشرف علهم فقال : يا هل اللينة سلوى > فقالوا : 
نسألك الرضا عنا قال تعالى : رضاى قد أحلكم دارى ٠‏ وأنا لكم کرامی 
هڌا وانما ... إلى آخحر الحديث] (۲) . 

وقد اختلف العرافيون والخرسانيون ف الرضا ... هل هو من الأحوال 
أو من المقامات٠..:‏ فأهل خرسان قالوا هومن جملة المقامات وهو مهاية 
اثر کل ومعنا أنه يغول إلى آنا يتوصل لله الد پاک" 1 
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وأما العرافيون فانهم قالوا : الرضا : من جملة الأحوال . وليس ذلك 
كسبا للعبد . بل هو نازلة نحل بالقلب كسائر الأحوال . ويمكن الجمع بين 
السانىن (أى القولن) فيقال : بداية الرضا مكتسبة للعبد . وهى من المقامات 
ونبايته من جملة الأحوال وليست مكنسية . 

هذا ... وقد تكل الناس فى الرضا . فكل عبر عن حالة وسر بهوالراضى 
بالله تعالى : هو الذى لا عرض على تقديره . 


. يقول أبو على الدقاق : ليس الرضا أن لا تحس بالبلاء . وإتما الرضا أن 


لا نعترض على الحكم والقضاء . 
. ويقول سادة الطريق (من أهل التحقيق الصوفية( الرضا باب الله الأعظم 
وجنة الدنيا : 


وقال أبو بكر بن طاهر : الرضا : اخراج الكراهية من القلب . حى 
لا بکون فيه إلا فرح وسرور . 

وسئلت السيدة رابعة العدوية : مى يكون العبد راضيا ‏ فقالت إذا 
سرته المصيبة كما سرته النعمة . ۰ 

وقال أبو سلمان الدارافی : الرضا أن لا تسأل الله تعالى الحنة ٠‏ ولايستعية 

وقال ذو النون المصرى : الرضا هو : ترك الأختيار قبل القضاء وفقدان 
المرارة يعد القضاء ٠‏ وهيجان اللحب فى حشو البلاء . 

وقال الفضل بن عياض لبشر الحاق : الرضا أفضل من الزهد فى الدنيا 
لأن الراضى لا يتمى فوق منزلته . 


ل ۷ د 


وقال أبو تراب النخشبى : ليس ينال الرضا من للدنيا فى قلبه مقدار . 
وقال النورى : الرضا سرور القلب عر القضاء . 1 

وقال أبو عمان الحدرى : : منذ أربعين سنة ما أقامنى الله تعالى ی حال 
فكر ته وما نقلی إلى غيره فسخطه وهكذا إلى آخر أقوال الصوفية وعليسه 
قومهم ف هذا المقام من مقامات الوصول )١(‏ . 

و - مقام الحياء والمرافيه والاحسان : 

يقول الامام الغزالى أعلم أن الحياء أول.مقام من مقامات المقربين ٠‏ 
كنا آن.التوبة أول مقام من مقامات المتقين ‏ أما العلم الحامل على الحياء فهو 
على العبد باطلاع الله تعالى عليه وهذا واجب لأنه من الامان بالله و اللتعالى 
وكذا معرفته بعيوب نفسه وقصورها عن القيام بحق ربه سبحانه وتعالى ... 
أما المراقبة والاحسان فهما لفظان متداخلان على معبى واحد .. وثمرة بداية 
المراقبة هو رعاية اللمواطر وكشف ما ألتيس منها والأدب مع الله تعالى .. 
حرمة مراقبته واحياء على الوصف العام هو ما أمر "به الرسوال صلى الله عليه 
وس فى قوله «استحبوا من الله حق الحياء؛ وهو يعى بذلك أن تحفظ الرأى 
ما وعى والبطن .وما حوى وليذكر الموت والبلى.... ومن أراد.الآخرة ترك 
زبتة الدنيا فمن فعل ذلك فقد أستحبا الله من حق الحياء ... وهذا الحياء من 
المقامات . 

ويزوى الغزالى عن الصوفية فى هذا امقام قوشم : أن الحياء والأنسس 
يطوفان بالقلوب فإذا وجدوا قلبا فيه الزهد والورع حطا والا رجلا.والحياء 
اطراق الروح إجا لا لتظم الجلال ٠‏ والأنس والتذاذ الروح بکال الجمال - 


)١(‏ المصدر السابق - ص ٤۲٤٠١‏ - صن 475 - ص ٤۲۷‏ كذلك الامام الغزالى روضه 
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فإذا اجدعنا فهو الغاية فى الى واللباية العظمى )١(‏ أما الاحسان فهو أن تعيد 
الله كأنك تراه فان لم تكن تراه فهو يراك . e‏ 

ويستئء سادة الطريق الصو فى ذلك المقام إلى تقو له تعالى : ألم يعلم بأن 
لله يرى» سورة العلق آية (15) وإلى قول الرسول الكرم صلى الله عليه وسلم . 
«الحياء من الاعان» : 


ويذكر القشيرى كشرا.من أقوال الصوفية فى هذا المقام : منها قسول 
الفضيل س عباض. «مس من علامات الشقاء .:. القسوة فى .القلب حو چمو د 
الععن -- وقلة الحياء ‏ وإلرغبة فى الدنيا.ب وطول الأمل. . 

وقال عى من:"معاذ : من أستححيا من الله تعالى مطيعا أستحيًا الله تخالى نه ' 
وهو مذنب . 00 ۰ 
ی نفس شیء فهو سبروف عن الحياء ... (ا 0. 

أا المراقية . وهو من مقامات المقربن المتقين -- يأخذه الصوفية منقوله 
تعالى دو كان الله على كل شىء رقيبا» (سورة الأحزاب آية 5051 ) . 

وعندما جاء جبريل عليه السلام إلى الرسول صل الله عليه وسل يسأله عن 
مقام الأحسان ... فقال الرسول الكرم «الأحسان : أن تعبد الله كأنك تراه : 
فأن م تراه فأنه يراك» الحديشرواة الشيخان . 
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وهذا المقام فى الأحسان يشير عند الصوفية إلى حال المراقبه لأن المراقبة 
عل العبد بأطلاخ الرب تعالى عليه - وهذا أصل اللمر . ولا يصل الصوق .. 
أو الفرد أو المريد إلى هذه الرتبة إلا بعد فراغه من المحاسبة . فإذا حاسب نفسه 
على ما سلف له وأصلح حاله ى الوقت . ولازم طريق الحق . وأحسن بينه 
وبين الله تعالى مراعاة القلب وحفظ مع الله تعالى الأنفاس . وراقب التهتعالى 
فى عموم أحواله فيع أله مبحانه وتعالى عليه رقيب . ومن قلبه قريب يعم 
أحواله ويرى أفعاله ويسمع أقواله ‏ ومن تغافل عن هذه الجملة فهو ممعزل 
عن بداية الوصلة فكيف عن حقائق الرية . 

قال الشيخ أبو عبد الرحمن السلدى سمعت الجريرى يقول زمن لم محكم 
بينه وبين الله تعالى التقوى والمراقية لم يصل إلى الكشف والمشاهدة وقال 
بعضهم : من راقب الله تعالى ف خواطره . عصمه الله تعالى ی جوارحه(؟) . 

ز - مقام التو كل : 

مقام التو كل يلحق به مقام التفويض والنسلم والثقة والرضى - لأن ذلك 
من آداب التو كل على الله تعالى . 

يقول الإمام الغزالى ... أما العم الحامل على التو کل : فهو أن تعلم أن الله 
تعالى قام بنفسه ‏ وأنه مقم لغيره ثم تع سعة علمه وحكته و کال قدرته 
والال الناشىء عن هذا العلل هو إعتاد القلب على الله تعالى وسكونه_وعدم 
إضطرابه لتعلقه بالله تعالى ‏ والثقة هو الربط على القلب وعدم الانفصام على 
ما حواه من التصديقات ‏ وهى ١دالة‏ مكملة لجميع المقامات والأحوال )١(‏ . 


(۲) المصدر السابق  ١‏ ص 4*4 وما ببدها . 
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وقد استند الصوفية فى ذلك إلى قوله تعالى «ومن يتو كل على الله فهو 
حسه» (سورة الطلاق آنة «0 ) وقوله تعالى «وعلى الله فليت وكل المؤمنون» 
(سورة المائدة آية 0١‏ ) . 

ويروى الأمام القشرى الكشر من أقوال سادة الطريق الصوق فى هذا 
امقام ومنها : قول سبل بن عبد الله : أن أول متام فى التو کل : أن يكلون 
العبد بن يدى الله عز وجل كلميت بن يدى الغاسل . يقلبه كيف شاء لاا 
يكون له حركة ولا تدبير . 

وقال حمدون : التو كل هو الأعتصام بالله تعالى (أى الاعاد عليه) . 
ومعنى التو كل عند مادة القوم من الصوفية هو : أن التو كل عله القلب 
والحركة بالظاهر لا تناق التو كل بالقلب بعد ما نحقى العبد أن التقدير من قبل 
الله تعالى فأن تعسر شىء فبتقديره . وأن اتفق شىء فبتيسيره . 

وقال بشر الحاق : يقول أحدهم تو کلت على الله > ويكذب على الله 
تعالى لو تو کل على الله لرضى عا يفعله الله به (۲) . 

ولاشلك أن أقوال الصوفية فى هذا المقام لا تعبى إيقاف الحركات الظاهرة 
أى عن الك.ب والعمل أو التواكل . بل يعنون بذلك ا رأينا هو اجماع 
الأسباب والمقادير والأفعال إلى الله تعالى - كما أن قصة إلقاء سيدنا إبراهم 
عليه السلام ف النار وتو كله على الله تعالى ‏ فى الوقت الذى قال جربل عليه 
السلام : أما إليك فلا ... كانت ملهمة الصوفية فى هذا المقام .. لأن إبراهم 
عليه السلام قد غابت نفسه بالله تعالى . فلم ير مع الله غير الله عز وجل . 


(۲) القشيرى - الرسالة القشيرية ‏ < ١‏ - ص 4١8‏ وما بعدها . 


ا مد 


ح - مقام الحوف ومقام الرجاء : 

من أعظم مقامات التصوف وأكثرها خشية من الله تعالى ‏ وهذان 
المقامان معراجان وأصلان فى الطريق - وقد استند الصوفية كذلك إلى قوله 
تعالى «يدعون رہم خوفا وطمعا» (سورة السجدة آية 0158 ) . 

وقوله تعالى «حافون رمبم من فوقهم» (سورة النحل آية و0ه, ) . 

وقول الرسول صلى الله عليه وسلم «لو تعلمون ما أعلم لضحكم قليلا 
ولبكيم كثير اه رواه أحمد والشيخان والرمذى والنسائى وان ماجه . 

وقول الرسول صلى الله عليه وه.لم أيضا فى اللحشية من الله تعالى دلا يدخل 
النار من بكى من خشية الله تعالى ...» رواه ار مذى - حديث حسن صميح . 

هذا ... وقد فرض الله تعالى على العباد أن مخافوه ومدح المؤمننيالحوف 
وقال أبو على الدقاق ... االحوف على مراتب : اللحوف - واللحشية_والهحيبة 
والحوف من شرط الاعان وغضيته ‏ والحشية من شرط العلم قال تعالى «إنما 
مخشى الله من عباده العلماء» (سورة فاطر آية 258 ) . 

والميبة من شرط المعرفة قال تعالى «وحذرة الله نفسهه (سورة آل عمران 

م 08) . 

قال أبو حفص : الحوف سراج القلب - به يبصر ما فيه من الخير والشس 
ويقول أبو على الدقاق : الحوف ألا تعلل نفسك بعمى وسوف وقال ساه 
الكرمانى : علامة االحوف - الحزن الداثم . 

وقال أبو القاسم الحكم : من خاف من شىء هرب منه . ومن خاف 
من الله عز وجل هرب إليه . 


ا ۴۲ — 


وقال شيخ الطائفة الجنيد عندما سكل عن اللحوف : هو توقع العقوبة مع 
مجارى الأنفاس )١(‏ . 

أما مقام الرجاء .. يتول الأمام الغزالى .. أن حقيقة الرجاء هو ارتياح 
القلب وإنشراحه لانتظار »بوب تقدمت أسبابه ‏ ويضاف إليه الرغبة وهى 
استيلاء هذا الخال على قلب الراجى حى كأنه يشاهد به المأمول ٠‏ فهى كمال 
الرجاء ومنمبى حتتيقته ‏ كذلك البسط : وهو إنشراح القلب وانفتاح طريق 
المدى له بروح الرجاء (۲) . 

وقد استند الصوفية فى هذا المقام إلى قوله تعالى «من كان يرجو لقاء الله 
فآن أجل الله لآت» (سورة العنكبوت آية وه ) . 
فالرجاء مقام من مقامات الوصول إلى الله تعالى .. وهو تعلق القلب محبوب 
سيحصل ف المستقبل ... وبالرجاء عيشى القلوب واستقلالما بالأجر ف الاخرة 

ومن أقوال سادة القوم من الصوفية ف هذا امقام .. قال شاه الكرماتى : 

علامة الرجاء : حسن الطاعة . 

وقيل : الرجاء ثقة الوجود من الكرم الودود . 

وقيل .: الرجاء رؤية الجلال بعين ال لمال . 

وقيل : هو قرب القلب من ملاطفة الرب . 

وقيل : سرور الفؤاد بحسن المعاد . 

وقيل : هو النظر إلى سعة رحمة الله تعالى . 


وقال أبو عبد الله ن خفيف : الرجاء : استبشار بوجود فضله . 


() القشيرى - الرسالة القشيرية ١  -‏ ص ۳+١‏ وما بعدها كذلك الامام الغزرلىضوا 
الطاليين . 
(0) الغزالى روضه الطالبين - صن ١۲۳‏ 
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وقال أيضما : ارتياح القلوب لرؤية كرم المرجو الحبوب . 

وغير ذلك من أقواللهم فى هذا المقام )١(‏ . 

ط ‏ مقام الحبة وانشوق : 

يقول الامام الغزالى ‏ فى مقام الحبة - أعلم أن انحبة ميراث التوحياد 
والمعرفة و كل مقام و-حال قبلها فلها برد رمسا يسنفاد ‏ والمعرفة الخاصة ا 
كل م! يتعلق بذات الله تعالى و صفاته من ».لب نقص . وإثبات كال - وهى 
واجبة بالكتاب والسنة وإجاع الأمة ٠‏ ومعرفة الله تعاالى بنفسها ذكر الله تعالى 
لاا حضور معه وشهود له - ومن علامته ف بدايته اللوائح والطوالع واللوامع 
والبروق - والبرق دخول طريق التوجيه والوجد بصحبك فما . فإذا دام 
الوجد ضار ذوقا . والذوق هو استحلاء وشرب لما شاهدت من ضياء الرق 
والليظ أسم يعر عن رؤية الحق تعالى ‏ بالقلب کا قال الرسول صلل الله عليه 
وسل : أعبد الله كأنك تراه» وهناك آراء كثيرة فى ذلك (۲) . 

ثم يشير الغزالى إلى «الأنس» بالله تعالى ... فمن مواريث الحبة الأنس 
وحقيقة الأنس هو استبشار القلب وفرحه لما انكشف له من قرب الله تعالى 
وجمله کاله (") . | 

وأخذ الصوفية أصل هذا المقام من الكتاب والسنة ‏ قال تعالى ى الحبة : 


ديا أا الذين آدنوا من يرتد منكم عن دينه فسوف يأ الله بقوم مهم ونحبونه 
(سورة المائدة آية «لاة ) . 


, وما بخده‎ ٠٠١٣١ من‎ ١ < - القشيرى - الرسالة القشيرية‎ )١( 
. رو له الطالبين - ص وه وما بعدها‎  ىلارغلا‎ (۳) 
. 51 (م) المصدر السابق اص‎ 


— ۳ 


وقال رسول الله صل الله عليه وسل دمن أحب لقاء الله أحب الله لقاءه . 
ومن لم حب لقاء الله لم حب الله لقاءه» ... وهناك آيات قرآنية وأحاديث ذا 
الصدد ... ومن أقوال سادة الطريق الصوق فى هذا المقام'-- فقال بعضهم : 
الحبة الميل الدائم بالقلب الائم ‏ وقيل أيضا : المحبة إيثار المحبوب على جنيع 
المصحوب . 

وقيل : موافقة الحبيب فى المشهد والمغيب . 

وقيل : محو المحب لصفاته » وإثبات الحبوب بذاته . 

وقيل : مواطأة القلب لمرادات الرب . 

وقال سبل : امهب هو معانقة الطاعة ومباينة اتخالفة . 

وسكل الجنيد عن الحبة قال : دخول صفاتالمحبوب على البدل من صفات 
لهب وأشار بذلك إلى استيلاء ذكر احبوب حى لا يكون الغالب على قلب 
لمحب إلا ذكر صفات المحبوب . والتغافل بالكلية عن صفات نفسه. الاحساس 
ها. 

وسميت الحبة حبة لأنها كا يقول الشبلى : نمحو من القلب ما سوى 
الحبوب )١(‏ . 

أما الشوق : فهو اهتياج القلوب إلى لقاء المحبوب . وعلى قدر المحبة 
يكون السوق . 

وقال أبو على الدقاق : الشوق يسكن باللقاء والرؤية ‏ والأشتياق لا 
يزول باللقاء . 

ويقول القشرى ... معت الشيخ عبد الرحمن السلمى يقول .. معت 


)00( القشر ى - الر سالة القشيرية = ۲ ص "١١‏ وما بعدها . 
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النصر بأذى يقول : للق كلهم مقام الشوق - وليس لهم مقام الأشتياق . 
ومن دخل فى حال الأشتياق هام فيه حی لا يرى له أثر ولا قرار . 

وقال أبو عمان : علامة الشوق حب الموت مع الراحة . 

وقال حى بن معاذ : علامة الشوق فطام الجوارح عن الشبوات . 

وسثل اءن عطاء : عن الشوق : فقال : احتراق الأحشاء وتلهبالقلوب 
وتقطع الأكياد . 

وسئل أيضا عن الشوق فقيل له : الشرق أعلى أم الحبة ؟ فقال الحبة لأن 
الشوق ها يتولد . 

قال الجنيد عندما سكل : من أى شىء يكون بكاء الحب إذا ل الحبوب ؟ 
فقال : إنما يكون ذلك سرورا به . ووجدا من شدة الشوق إليه ٠‏ ولقد بلغى 
أن أخون تعانقا فقال أحدهها : واشوقاه ‏ وقال الآخخر : وأوجداه .. (1) . 

وهناك بعض المقامات الأخرى - والى يظل يرق الصوق خلاها من 
مقام إلى مقام حى يصل إلى منباه - حيث مرحلة الفناء عن ذاته ... وعن 
شبواته وعن شېوده للأشياء وبقائه بالله تعالى ... فلا یری شىء ولا س 
بأمر من الأمور إلا الله تعالى ... 

وهؤلاء الصوفية لم أأحوال نرد علهم كالرق أو تمكث معهم فئرات 
وتنقلهم من حالة إلى حالة أو من مقام إلى آخر حسب حالة الصفاء والشبود 
والبقاء الى يشعر ما فى ذات نفسه. ‏ . ٠‏ | 

لذلك ننقل إلى دراسة الأحوال عند الصوفية ونتعرف على بعضها 
ومفهومها وأثرها نى الطريق الطرف ... أو طريق الوصول والأتصال ... . 
ثانيا : الأحوال عند الصوفية : ْ ظ 


. ٦٣۲ ص‎ - ٦۳٦ المصدر السابق - س‎ )١( 
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: تعريف الال‎ - ١ 

الحال عند القوم : معى يرد على القلب من غير تعمد مهم » ولااجتلاب 
ولا اكت.اب لهم من : طرب . أو حزن » أو بسط » أو قبض » أو شوق . 
أو انزعاج ١‏ أو هبة ٠‏ أو احتياج . 

فالأحو ال مواهب : والمقامات مكاسب . 

والأحوال تأ من عن الود ٠.‏ والمقامات خصل بال الهو د . 

وصاحب المقام ممكن ف مقامه وصاحب الخال مرق عن حاله . وقال 
بعض المشايخ الأحوال كالروق > فان ببى فحديث نفس وقالوا : الأحوال 
كأسمها )١(‏ یعی آنا : كما نحل بالقلب ترول ف الوقت . 

وأنشلوا : 

لولم نحل ما ميت حالا وکل ما حال فقدزالا 

هذا ... وقد أشار قوم إلى بقاء الأحوال » ودوامها . وقالوا : أنه إذا لم 
تدم ولم تتوال فهى لوائح وبواده (أى فجأة وبغتة) - ولم يصل صاحها إلى 
الأحوال فإذا دامت تلك الصفة فعند ذلك تسمى حالا . 

قال أبو عمّان الدرى : منذ أربعين منة ما أقامى الله ف حال فكرهته . 
وهو يشير بذلك إلى دوام الرضا . والرضا يعتير هنا حالا من الأحوال . 

ولاشك أن من أشار من الصوفية إلى دوام أو بقاء الأحوال صميح حيث 
آنا قد تصير شربا . أى خطأ ومقاما قائما به فر لی فيه . 

ولكن صاحب هذه الأحوال : هى طوارق (أى أحوال) لا تدوم فوق 
أحواله الى صارت شربا له فإذا دامث هذه الطوارق له كما دام تالأنحوال 
المتقدمة ارت إلى أحوال أحرى فوق هذه وألطف من هذه فأبدا يكون فى 
البرق. 
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لقد كان النى صل الله عليه ولم ... أبدا فى الترقى من أحواله فإذا ارتى 
من حالة إلى حالة أعلى ما كان فما حصل له ملاحظة إلى ما ارتى عنبابالاضافة 
إلى ما حصل فما - فأبدا كانت أحواله فى التزايد . 

ومقدرات الق سبحانه وتعالى من الألطاف لا باية لها . فإذا كان حي 
الحق تعالى العز . وكان الوصول إلره بالتحقيق محالا فالعبد أبدا فى ارتتاء 
أحواله . فلا معبى يوصل إليه ٠‏ الا وق مقدوره سبحانه ما هو فوقه بقدر أن 
يو صله إليه ٠ . )١(‏ 


هكذا نجد أن أحوال سادة القوم وأصفياؤم لا تأق عن طريق الكسب 
وکنا هبات إلية ومنح ربانية نورانية وخواطر قلبية وشراب دائم وإستلهام 
للمعانى الالحية الججميلة والرقائق المعرفية النوقية بل وإن شئت فقل هى بمائط 
ونفحات روحانية هى عطاءات إفية للعبد المؤمن الذنى بذل احهود واقتبس 
من عبن الود بباءل امحهود ... فيترق من حال إلى حال إلى ما شاء الله تعالى 
له من أحوال . واللطائف الالهرة والنفحات الروحانية لا تنفذ أبدا فهى بعيدة 
عن الوصف والاحاطة والله سبحانه وتعالى قادر على كل شىء ومحيط بكل 
شی ء علما . 

؟ - يعض الأحوال الى يعانما الصوفية : 

سوف نركز على أهم الأحوال الحادئة للصوفية والى تكون أكثر وضوحا 
ومعرفة وقائدة بالنبة للدارس ف جال التصو ف الاسلای دون استعراض 
اثر الأحوال حيث أن بعضها يكنغه الغموض والعمق محيث لا ب تطيع 


(1) المصدر السايق اح اع ص 7١5‏ + ص م١7.‏ 
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الدارس العادى فهم معناه . ومن هذه الأحوال الى يعانما سادة القوم وترقوا 
فہا من حال إلى حال . ھی : 

أ حال الهيبة والأنس : 

قال سادة القوم من الصوفية .. حق الهيبة الغيبة » فكل هائب غائب › 
والهائيون يتفاوتون فى اطيبة على حسب نياتهم فى الغيبة ‏ فصهم تطول غيبته 
ومهم من تقتصر على حسب هيبته .. وحق الأنس : حو بحق .. فكل 
المستأنسون يتباينون حسب نياتهم فى الشرب .. أى الحظ . 

وقال الصوفية فى مظاهر هذا الخال ... بالنسبة للمستغرق فيه ... أن 
أدنى محل الأنس : أنه لو طرح فى لظی لم يتكدر عليه أنسه . 

قال الامام الجنيد رحمه الله تعالى ... كنت أسمع السرى يقول : يبلغ 
العبد إلى حد. لو ضرب وجهه بالسيف لم يشعر . و کان فى لی منه شی ء حی 
بان لى أن الأمر كذلك . 

وحال الهيبة والأنس . وأن -جلنا ‏ فأهل الحقيقة بعدونها نقدا لتضمنهما 
تغير العبد . فأن أهل القكين سمت أحوالهم عن التغير وهم حو ى وجود العين 
فلا هيبة لهم ولا أنس ولا عل ولا حس )١(‏ . 

ب - حال القبض والبسط : 

وها حالتان بعد ترق العبد عن حاله (أو مقام) اللحوف والرجاء ... قال 
الجنيك .. 


. ۲۱۶ ص ۲۱۳ - ص‎ - ١ < ¬ المصدر السايق‎ )١( 
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والحفيقة : مجمعبى ‏ والحق : يفرقى - إذا قبضنى باللحوف أفتانى عى 
وإذا أبسطى بالرجاء ردنى على وإذا جمعى بالحقيقة أحضرنى - وإذا فرقى 
بالحق أشهدقى غبری فغطانی عنه . فهو تعالى فى ذلك كله عرکی غير مکی 
وموحشى غير مؤنسى فأنا حضورى أذوق طعم وجودى . فليته أفنانی عل 
فمتعهى - أو غیبی عى فروحى . 

ج أحوال التواجد والوجد والوجود : 

التواجد هو استدعاء الوجد بضرب اختيار وليس لصاحبه كال الوجد 
فهو (طلب واكتساب) و كذلك هو : ابتداء الوجد أى بعد التواجد عصل 
الوجد. ١‏ 

أما الوجد : فهو حال يصادف قابك ‏ ویرد علیات بلا تعمد وتكلف 
و-بذا قال المشايخ من الصوفية .. الوجد : المصادفة ‏ أى أنه غر مكتسب 
بل من تفضلات الحق سبحانه وتعالى على العبد . ١‏ 

والمواجيد : وهى جمعها ‏ أى جمع الوجد : هی نرات الأوراد أى 
ثمرات الأعمال الموافقة للعلوم الشرعية . 

وکل من ازدادت وظائفه (أى أوراده) إزدادت من الله لطائفه . 

وقالوا : الحلاوات ترات المعاملات ‏ والمواءجيد نتائج المنازلات . 

أما الومجود : فهو بعد الارتقاء عن الوجد . وهذا يعنى : 

أنه لا يكون وجود إلا بعد خور البشرية (أى بعد غيبة العبد عن احساسه 
ها) لأنه لا يكون للبشرية بقاء عند ظهور سلطان الحقيقة . 
۰ وهذا معى قول ألى الحسين التورى : أنا .نك عشر بن سنة بين الو جد 
والفقد : أى : إذا وجدت رهی ققدت قلی > وإدا وجدت قلبى فقدت رلى. 


وقالوا : و.جودى أن أغيب عن الوجود ... عا يبدو على من الشهود 


س + دا 


والتواجد : بداية ‏ والو جود : مباية ‏ والو جد واسطة بين البدايةوالباية 
يقول أبو على الدقاق : 

التواجد : يوجب استيعاب العبد . 

الوجد : يوجب استغراق العبد . 

الوجود : يوجب اسسبلاك العبد . 

فهو كن شبد البحر - ثم ركب البحر ‏ ثم غرق ف البحر . 

وترتيب هذا الأدر فى الانتتال من حال إلى حال - قصور ثم ورود - 


نم شبود - ثم مود ثم خود . 

و مقدار الوجود مضل اللسيود - وصاحب الوجود له : صمو ومحو 

فحال الصحو : بقاؤه بالحق . 

وحال (الممو) : فناؤه باحق . هذا يعى أن الغالب على الصوق فى حالته 
هذه أنه لاعل - ولا عقل دلا فهم ولا حس . 

وهناك روايات كثرة تصور هذه المشاهد لأحوال سادة القوم من 
الصوفية فى هذه الأحوال ... «أن رجلا قام فى مكة أربع سنن لم يأكل ‏ 
وم يشرب إلى أن مات» . 

د - أحوال التفرقة والجمع وجمع الجمع - والفرق : 

هذه أحوال ترد على الصوفية لهم فبا مقام ومجال أيضا ... 

فالتفرقة : هى شمو الأغيار لله عر وجل . 

والح : هو شبود الأغيار بالله تعالى . 

وجمع الجسم : هو الاستبلاك بالكلية ‏ وفناء الاحساس عا سوئ الله 
عز وجل عند غلبات الحقيقة . 
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وأما الفرق : وهو أن يرد للعبد إلى الصحو عند أوقات أداء الفرائض 
لیجری عليه القيام بالفرائض ف أوقاتها فيكون رجوعا لله بالله تعالى لا للعبد 
بالمد . 

وقد أشار بعضهم بلفظ (الجمع والفرق) إلى تعريف الحق -جميع الحلق . 

ه ب حال الغيبة والحضور ‏ والصحو والسكر : 

هذه أحوال ترد على الصوفية ... نى حالات المعاناة وسلوك مقامسات 
الطريق للوصول ... 

والغيبة : هى غيبة القلب عن علٍ ما مجری من أحوال الحلق لأشتغال 
ا لجس عا ورد عليه . وقد يغيب عن إحسساسه بنفسه وغيره بوارد كتذ كر 
ثواب أو تفكر عقاب . 

ويروى أن الربيع بن خیم كان يذهب إلى ابن مسعود رضى الله عله 
فمر نحانوت -حداد ‏ فرأى الديدة الحماة فى الكر فغشى عليه ولم يفق إلى 
الغد . فلما سئل قال : تذكرت كون أهل النار تى النار . 

أما الحضوو : فهو أن يكون حاضرا بالحق . فإذا غاب عن الخلق حضر 
بالحق . وقد حكى عن ذى النون المصرى أنه بعث إنسانا من أعحابه إلى أف 
يزيد البسطاى لينقل إليه صفة أنى يزيد . فلما جاء الرجل إلى بسطام سأل عن 
دار ألى يزيد .. فدخل عليه فال له أبو يزيد ما تريد ؟ فقال أبو يزيد : 
أريد أبا يزيد . ۰ ۰ 

فقال من أبو يزيد ... ؟ ون أبو يزيد ؟ أنا فى طلب ألى يزيد .. ورجع 
الرجل إلى ذى النون المصرى فأخمره بما شهده فبكى ذى النون المصرى وقال: 
أخى أبو يزيد ذهب فى الذاهبين إلى الله تعالى . 
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أما الصحو : فهو الرجوع إلى الاحساس بعد الغيبة . 

والسكر : فهو غيبة بوارد قوى .. وهو زيادة على الغيبة من وجهوالسكر 
لا يكو ن إلا لأصعاب المواجيد . 

وإذا كوشف العبد ينعت الجمال (أى صفات الجمال) حصل السكر 
وطاب الروح أى (طرب) وهام القلب . 

والعبد : ف حال سکره يشاهد الخال . 

وف الصحو : يشاهد العلم : 

وحالة الصحو والسكر .. بعد الذوق والشرب . 

و - أحوال الذوق والشرب . والحو والاثبات والحاضرة والمكاشفة 
والمشاهدة * 

يعبر الصوفية عن هذه الأحوال عا مجدونه من ثمرات التجلى -- ونتائج 
المكاشفات والكشوفات وبوادر الواردات .. 

فصفاء المعامللات يوجب توق المعالى . 

ووفاء المنازلات يوجب الشرب . 

ودوام المواصلات يقنضى الرى . 

فصاحب الذوق متساكر ‏ وصاحب الشرب سكران - وصاحب الرى 
صاح . 

أما الحو : فهو رفع أوصاف العادة 

والائيات : إقامة أحكام العبادة . 

وهذا الال يشبه ةم «التخاية والتحلية؛ فهو فى تصورى ننائجه «فمن 
تی عن أحواله الحصال النميمة ‏ وأتى بالأقدال والأحوال الحميدة فهسو 


صاحب عر وإثبات» . 


~N 


أما الحاضرة : حضور القلب . 
أما الكاشفة : هو حضور ينعت البيان غير مفتقر إلى تأمل الدليل و تطاب 
السبيل . ولا مستجير من دواعى الريب . ١‏ 
أما المشاهدة : فهى حضور امدق من غير بقاء تهمة (أى شببه) . 
وهنالك أحوال أخرى كشرة للصوفية ترى عدم اللحوض فبا لكر نبا(١)‏ 
ولكن نتناول حال الفناء والبقاء لما لحما من أهمرة فى الدراسة الصوفية. 
ز - الفناء والبقاء : 
يدرج الصوفية الفناء والبقاء ضمن المقامات والأحوال - من حيث 
کو ہما مكتسيان و کو ہما حالان محدثا بعد ممو الصقات الملمومة والبقساء 
باأصفات الحمودة والاستغراق فى مشاهدات . 
وقد أشار القوم بالفناء : إلى سقوط الأو صاف المذمومة . 
وأشاووا بالبقاء : إلى قيام الأوصاف الحمودة به . 
والعبد يتصف : بالأفعال ‏ والأخلاق والأحوال . 
والأفعال تصرفانه بإختياره - والأخلاق جبله فيه ولكنها تتغير ععالجته 
على مستمر العادة . 
والأحوال : ترد على العبد على وجه الابتداء ولكن صفاه بعد زكاء 
الأعمال . ويقول القوم : من فی عن جهله ... بی بعلمه ... ومن فى عن 
شهوته بی بإنابته » ومن فى عن وغيته بتى بزهادته ... ومن فى عن منيقه بی 
بإرادته تعالى . وإذا فی عن صفته ما جرى ذكره یرتی عن ذلك يفناله عن 


رو ية فنائه . ولل هذا أشار قائلهم : 
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فقوم تاه فى أرض بغر ... وقوم تاه ف ميدان حبه 
فأففوا م أفنوا ثم أفنوا ... وأبقوا بالبقاءمن قرب ربه 

فالأون أفناه عن نفسه و صفاته ببغائه بصفات احق . 

م فناؤه عن صفات الاق بشبوده الحق . 

ثم فناؤه عن شبود فنائه بإستبلاكه فى وجود الق (۱) . 

وفيا يلى من صفحات نشير إلى أبرز الطرق الصوفية الى كان ها أكير 
الأثر فى نشر الدعوة الأسلامية فى ربوع العام . 


(1) المصدر السايق - ص ۲۲۸ اص ۲۳۱ . 
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الطريةة القادزية 


رابطة روحية أسسها الشيخ عبد القادر ٤۷١(‏ / ٠5ه‏ ه) ء ومركرها 
الأصلى بغداد ٠‏ وأنتشرت فى مختلف بقاع العام . وأول من نشرها بالمغرب 
العرلى هو الشيخ أبو مدن شعيب ن اسن الأندلسى الذى أجتمع بالشييخ 
عبد القادر الجيلانى على جبل عرفة عام حجه وخلع عليه الخلعة الصوفية » 
ولما رجع إلى المغرب نشر التصوف والطريقة إلى أن توق 544 ه > وأول 
من نشرها بالسودان الشيخ محمد بن عبد الكر م المنيلى التلمسانى ثم سيد ى أحمد 
البكاء الكنت بالقرن الحامس عشر الميلادى . ثم الشيخ محمد فاضل بن مامين 
وأبنه ماء العينين > والشبخ سعداية ثم أنتشرت القادرية على يد الشيخ الحتار 
الکنتی (۱۷۸۰ / ۱۷۹۹ م) ثم على يد الشيخ عمان بن فودى الفلانى . وله 
أشعار ومؤلفات مها (السلاسل القادرية) و (تبشير الآمة الأحمدية بفضائل 
الطريقة القادرية) ء ولأبنه السلطان محمد بللو كتاب (مفتاح السداد( وشاع أن 
السلطان محمد بللو بن عمان انتقل من القادرية إلى التيجانية على يد الحاج عر 
الفوق . ولكن أصحاب السلطان قد فندوا ذلك الحير ٠‏ وللوزير غطاط بن لم 
كتاب (المواهب الربانية فى نحقيق الطريقة القادرية) . ولأبنه الوزير عبدإلقادر 
کتاب (تسديد اللحواطر) للشيخ ان سلمان . ومنذ مطاع القرن الماضى زادت 
عناية أهل كنو بالقادرية » فنشرها ما لم كير عن أحمد البكاء الكثى . م 
الشيخ عى الصرصورى الطرابلسى ثم الشيخ محمد المحمود المغرلى ثم الشيخ 
سعد الفدامسی البليدى الفند کی . ثم الشيخ آبو بكر الفندكى الكنوى م الشيخ 
آدم العطار تمعجى الفلكى . ثم الشيخ محمد ناصر الكرى رئيس القادوية 


بنيجريا الآن . 
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الطر بقة التبيجانية 


نشأت أولا بالجزائر على يد الشيخ أحمد التيجانى (۱۷۴۳۷ / 1818 م) ٠‏ 
ونشرها بغرب إفريقيا الحاج عمر الفوتى المولود عام ۱۷۹۸ وأخذ الطريقة من 
الشيخ على حرازم صاءحب كتاب (جواهر المعانى( وتلميذ الشبخ أحمد التيجانى 
وأنتشرت ف السنغال . وقاوم أتباعها أمثال السلطان بللو وعمان ان فودى 
الفرنسينى . وجاء الشيخ حاة الله من مدينة اينور عام ۱۹٠١‏ م وحدئت 
معارك بينه وبن القادرية حوادث عام ۱۹۲۹ م فنى إلى ساحل العاج ومات 
عام 1441 م ٠‏ وف عام 14448 زار الشيخ أينعمر حفيد التيجانى . . وقد 
نشر الطريقة فى غرب إفريقيا الشيخ أحمد يكرح صاحب كتاب (كشف 
الحجاب عن تلى مع التيجانى فى الأصعاب) . ولمم قطب هو الشيخ إبراهم ن 
عبد الله انياس .م الشيخ أحمد التيجانى بن عمان البريرئ ٠‏ والشيخ أبو بكر 
عتيق » والشيخ مام . 


الطريقة السنوسية 


مؤسسها سيدى محمد بن على السنوسى ال مولود عام ۱۷۸۷ م ء والمتوق 
6 الذى أنشأ زوايا وزابطة برقة وفران وشاد وكاتم وبرنو وعمل على 
تشر الاسلام فما » وحاريث السنوسية فرنسا وإيطاليا ٠‏ وأقاموا الدولة 
السنوسية الى كان على رأسها المللك أدريس السنوسى الأول منذ عام ٠۹٤١‏ 
م حى عام ۱۹١١‏ م . ومخلعه من حكم ليبيا أنكشت الطريقة السنوسية إلا 
أنها لاترال موجودة فى' أنحاء متفرقة من بادية ليييا وبعض الدول الأفريقية 
ا محاورة شمالا وجنوبا . 


اباباللع 


الفصل الأول : الكتدى 
الفصل الثانى : التوحيدى . 
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من .أعلام الفكر الاسلابى 
يعقوب ن الصباح الكلدى 

حياته ونشأته ۰: 

هو يعقوب بن اق بن الصباح بن عمران بن اسماعيل بن محمد نالأشءث 
الكندى بن قيس ن معدى كرب بن معاوية ن جبلة بن عدى ن ربيعة بن 
معاوية الأ كر بن الحارث بن معاوية بن الحارث الأ كر ن معاوية ن وران 
مرقع بن كندة بن عفير بن دئ بن الحارث ابن مرة بن أدر بن زيد إن 
يشجب بن عريب بن زيد بن كهلان بن سنا بن يشجب بن يعرب بن قحطان . 

وقد اعتلى الملك أبناء يعرب نن قحطان على امن ٠‏ ومن أبناء عرب 
كهلان وسمير ١‏ ومن قبائل كهلان طىء والأشعر' وجذامة وللدمة ومتاجيح 
والأزد . | 1 | 

ويذكر الرواة أن الكندى ولد عام 02 ه ۸٠١(‏ م) عدينة الكوفة حيث 
كان والده أميراً علمها . وتوق فى منتصف القرن الثالث الهجرى أئ 767 ه 
)۸۷۰ م( عاصر فى حياثه خلافة المأمون وان المعقصم وأبنه أحمد بن المعتصم 
ويقال أنه توق لمرض أصابه ف ساقه . 

«ويعرف الكندى بأنه فيلسوف العرب فيذ كره .ان النديم فى الفهرست 
«فاضل دهرة » وواحد عصره فى معرفة العلوم القديمة بأسرها » ويسمى 
فياسوك العرب» کا يذكره النفطی ق. أخبار المحكياء .«أبو يوميف .الكنبى 
المشتهر فى الملة الاسلامية بالتبحر فى فنون الحكة اليونانية والفارسية والمندية 
متخصص بأ حكام التجوم و أحكام سمائر العلوم ..فيلسوف العرب . ,وأحد أبتاء 
ملوكهاء . كا يذكره ابن نباته المصرى ف سرح إلعيون على شرح رسالة أبن 
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زيدون» . «الكندى هو يعقوب بن الصباح المسدى فى وقته فيلسوف الأسلام» 
وقد ثار الحلاف والنقاش بين القدماء والنحدثين عن الكندى » هل هو 
فيلسوف العرب أم فيلسوف المسلمين ؟ . ونجد ترجمة لهذا الحلاف على لسان 
مؤرخ القلسفة الاسلامية الشيخ مصطى عبد الرازق قوله «والكندى كا نجديرا 
مبذه التسمية فى وقته . وسيظل سا جديراً . فأنه أول عربى مسلم مهد للفلسفة 
سبيل الأنتشار بين العرب . ونی ظل الأسلام» . کا يذكر أيضا فى كتابه 
فيلسوف العرب والمعلم النسانى قوله عن الكندى «أول من تبحر من المسلين 
فى الفلسفة وسائر أجرائها من المنطق والطبيعيات والرياضيات والالميات ١‏ مع 
تبحره فى علوم العرب وبراعته فى الآداب من النحو والشعر » و كان يعرف 
الطب والنجوم وأحكامها > وضروباً من الصناعات والمعارف قلما أن تجتمع 
فى إنسان واحد . وفهرس كتبه تريد على «دست كاعذ» أى اثنا عشر كتيباً . 
ولعل لحلاف الحاد ببن التسمية حول الفلسفة » بأنها عربية أم اسلامية 
يتجى بوضوح ف فيلسوفتا الكندى . والفيصل فى هذا الحلاف أن نفصح أن 
العروبة حضارة تجعل الناس يتمسكون بقيمها فينطقون بقوميتها . 
ومحتوى الحضارة وتحصلها معارف :وعلوم وفلسفة ودين هى نتساج 
تلرعخى. وقد إستطاع الكتدى.أن ينطق بلسان العروبة بوحى من ديما » وهو 
الإسلام ويغترف من علوم ومعارف الحضارة الإنسانية فأستطاع الكندى 
سليل العرب جشساً ولغة ودينا أن يكون.خير برهان على إبداع. العقل العربى 
. وقدرته.على التفلسف . ۰ 
ومهما يكن من خلاف وأختلاف فى الرأى حول قضية الفلسفةف الاسلام 
وفيلشوفها العرنى المسل: ؟ فإن هذه الدوافع تريد من [هيّامنا للتعروف على 
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شخصيته وعلى مجه وفلسفته ودورها الفعال فى مسار الحركة الفلسفية عند 
المسلمين . 

والكندى هذا نشأ تيماً » فى بيت امارة أبيه والى الكوفة ومع عن حسبه 
ونسبه ء وأنه سليل الملك وربيب امحد قبل الأسلام وبعده ٠.‏ وعاش الكندى 
فى كنف الحلفاء فى حبوبة وعر وجاه . . ولقد تلى الكندى علوم عصره من 
عل الكلام والفلسفة والمنطق والطب والفلك والرياضيات والجغرافياءويذكر 
ان الندم صاحب كتاب الفهرست قوله «ذكر الكندى فى رسالته ىأغراض 
كتاب اقليدس أن هذا الكتاب ألفه رجل يقال له ابليئيس النجار › وأتمرسمه " 
خسة عشر قولا . فلما تقادم عهد هذا الكتاب وأنهمل » تحرك بعض ملوك 
الإسكندرانيين لطلب عل المندسة ٠‏ و كان على عهده أقليدس ٠‏ فأمر بأصلاح 
الكتاب وتفسيره ففعل ٠‏ فنسب إليه ٠‏ ثم وجد بعد ذلك بسقلاوس تلميذ 
اقليدس مقالتن . وهی ار ابعة عشر والخامسة عشر . فأهداها إلى الملك > 
وانضافت ال الكتاب . وكل ذلك بالاسكتدر ية . ولقد هيأ له سعة معرفته 
منزلة عالية عند المأمون 191 / 718 ه) والمعتصم (۲۱۸ / /الااه) وأبنه 
أحمد. . 

ويشير كتاب السير والتراجم إلى معر فة الكندى بعلوم اليونان و طلبه ها 
خاصة وأن الكندى كان يذهب إلى القول بأن اليرنان مختلط نسبما بقحطان 
ويروى هذا المسعودى مستشبداً بأن البونان ترجع إلى يونان ابن يافث بن نوح 
وقحطان . 

وقد اشتغل الكندى بالر جمة فقد عاش فى عصر التراجمة وى ظل نخحلافة 
المأمون وأجتمع ف بيت الحككة بكبار' 'المر جمين الذين ترجموا المؤلفات 
والكتب عن اليونانية والسريانية والفارسية والهندية إلى اللغة العربية . 


0۴( شك 


ويذكر ان الندم وان صاعد أن الكندى أحد حذاق المر جين الأربعة 


8 الأسلام وما یذ کره كتاب السير أن الكندى کان يراس مدرسة فى اأط 3 


والطبيعة تأبعه تلميذه ان کر نیب وهو من المتكامسن والنلاسفة الطبيعين . 


والكندى فى نناوله للفلسفة الأولى يرد أصوله إلى كاب الميتافز قا 


لأرسطو . ولقد أستفاد من تراث الرجمة فى العلوم والمعرفة وأقتبس ملا 
ووضع التلخيصات ٣۵۲۴۳٣١‏ . ولعل الكندى كان أمبق من أءنر شد 
فى هذا الحال + ويقول بن جلجل عله «أنه ترجم من كتب الفلسفة الكشر 
وأرضح مبا المشكل ولص المستصعب وبسط العويص» . 

ولم يقف ااکندی فى ترجمته لأعمال أرسطو بل ترجم تاسوعاتأفلوطين 
كنا يذكر ذلك د. عبد الرحمن بدوى (كتابه : أفلوطن عند العرب) ٠‏ 


ونحن نرغم أن الكندى لم يقف عند الارجمة بل له مؤلفات عدة ورسائل 
فى مجالات الفلسفة والرياضة والطبيعة والمنطق والميتافىزيقا والأخلاقوالسياسة 


رادربية > وفيا يلى أهم مؤلفاته الفلسفية والمنطقية : 


١ 
۲ 


١و‎ 


الفلسفة الأولى فما دون الطبيعيات والتوحيد . 

الفلسفة الداخلة والمسائل المنطقية وما فوق الطبيعيات . 
الرسالة فى أن الفلسفة لا تنال إلا بعلم الرياضيات . 
الحث على تعلم الفلدفة . 

ترتيب کاب أرسطو طاليس . 

نقض أرسطوطاليس فى المفولات . 

مائية (ماهية) العم وأقسامه . 

أقسام العلل الا . 


كك 


. الرسالة الكرى ف مقياس العلم‎ ٩ 
. الابانة فى أنه لا بمكن أن يكون العالم بلا عاية‎ 35 ۰ 
العلة الفاعلة والمتفعاة . ا‎ ١ 
. أوائل الأشراء الحسوسة‎ - 
. المدخل المنطى‎ . ۳ 
. القولات العشر‎ 4 
. عن كتاب اغسطى وقول أرسطوطاايس فى الأنالوطيقا‎ - ٥۵ 
. ل فى الاحثر اس من جنع السفطائين‎ 5 
. فى البر هان المنطى‎ - ۷ 
. الى مع الكيان..‎ ۸ 
وله مؤلفات كذلك ف الرياضيات والحساب .والمندسة والفلك والنجوم‎ 
٠ والجغرافيا والطب والتنجم وعم النفس والأخلاق والسيامة..والتصوف.‎ 
: وغر ها من أل ان المعرفة' و الجدك‎ ٠ والكيمياء‎ 
. الرد على المنانية‎ ١ 
. الرد على الثنوية‎ ۲ 
. نقص مسائل الملحدن‎ ۴۳ 
. تثبيت الرسل علبم السلام‎ 1 
ىه تى بطلان قول من زعم أن ببن الح ركة الطبيعية والحركة العر ضية‎ 


50 فى بطلان قول من زعم أن -جرءا لا يتجرا . 
۷ س فى جواهر الأجبام. ١‏ اه سنا 
بم - فى افتراق الملل فى التوحيد . 


ل 188 س 


ولد کان لتصنيفات الاب مكار( لأعمال الكندى الى أخرجها فى 
بغداد عام ۱۹٩۲‏ م أثرها ف التعرف على كثير من مؤلفاته » وأيضا بعض 
رسائله عن الفن الموسيى والعروض . 

الج عند الكندى - 


يرتبط المبج الفلسى عنده ارتباطاً وثيقاً بنظرية العامة فى العلوم والمعرفة 
وليس غريبا أن ينبج الكندى نبجاً فاسفيا موسوعياً . فله دراية كبيرة بأعمال 
ومصنفات الفلاسفة اليوتان وخاصة أرسطو ٠‏ وعلى العموم يقسم الكندى 
العلوم إلى قسمين أساسين ؛ علوم فلسفية وتشمل (الرياضيات والمنطق . 
والطبيعيات والميتافىزيقا .والأخلاق والسياسة( » وعلوم دينية وتشمل) أصول 
الدن والعقائد والتوحيد) > والعلوم الأولى السابقة فى رأى الكندى هى عرة 
تحصيل البشر بقواهم وتفكبر م وتحصيلهم على قدر طاقتهم ٠‏ ويرى أن هذه 
العلوم تبدأ من إدراك الجرئيات والمحسوسات المادية-٠وترتفع‏ شيئا فشي مع 
التجريد تنفصل عن المادة انفصالا تاما وسبيل ادراكها إما باحس فقط واما 
باحس المقترن مع العقل . واما بالعقل فقط . وعلى هذا فسبيل المعرفة للعلوم 
الفلسفية هى : 

(15) اللحس. 

(ب) الحس والعقل . 

( ج) العقسل ., 

وشروط المعرفة أربعة هى : 

. . الطسلب 0) البحث‎ )١( 

(۳) الأداة (الرياضة والمنطق أو آلة التفكر) . ْ 

١ . الزمات‎ )4( 


— a 


وغاية هذه العلوم هو الق . 

بيا يرى الكندى أن العلوم الدينية أو الالحية أو الربوبية على حلاف العلو م 
السابقة ذلك آنا تختص بالله سبحانه والأنبياء والرسل ٠‏ ويقول الكندى «أن 
حصيلها بلا طلب ولا تكلف . ولا نحث ٠‏ ولا محيلة من الرياضيات والمنطق 
وبرماث . بل مع إرادته جل تعالى ٠‏ بتطهير أنفسهم وأنارتها لح بتأبيده . 
وتسديده وإلطهامه ورمالاته» . 

وعلى ذلك فأداة العلوم الدينية أ و الالغية هى : 

. الأغام وهو طريق العر فان‎ )1١ 

(ب) الحير وهو عن طريق الوحى . 

الكتدى والميتافزيقا : ٠‏ 

٠‏ كا أسلفنا القول أن الكندى لقب بفياسوف العرب ذلك أنه اشتغسل 
بصناعة النظر والتأمل والفكر والحكة ٠‏ ويتضح ذلك من رسالته اللحطية 
(مخطوطة( بأسم «الحدود والرسوم» ف تعريفه للفلسفة من جهات عدة و محصر 
تعر بف الفلسفة على أنحاء ستة هى : 

| س من جهة الإشتقاق وتعبى حب الحكة . 

۲ - من.جهة فضلها وتعى كال الفضيلة . 

م . من جهة فعلها أيضا وتعى امامة الشبوات . 

4 - من جهة العلة وتعبى صناعة الصناعات وخككة الحكم . 


8® — من جهة النفس وتعى معرفة الأنسان نفسه . 
5 - من جهة حقيقنا لذا وتعی ع الأشياء الأبدية الكلية من ناحية 


مائیہا وعلببا . 


— 0٦ 


ئ أن الكندى أفاض فى رسالة أحرى عن الميتافزيقا أسماها (فى الفلسغة 
الأولى) وهو فى ذلك يوافق ما كتبه أرسطو ف (مقالة اللام) الى تبحث ف 
الخرك والالميات . واستخدم الكندى مصطلح ما فوق الطبيعة للدلالة على 
لميتافهز يقا أى تلك الأشياء المركبة من حيولى (مادة) ٠‏ وه ىأشرف الموضوعات 
الى تحبا الفلسفة . 

وأول تنويه أو اشارة يتناوها الكتدى فى رسائله الفلسفية هو نی ألجمة 
الكفر والرندقة عن الفلسفة وبيان إتغاقها مع مبادیء الدين ٠‏ فهو يرى اللقاء 

بن الدن والفلسفة ف قوله أن الفلسفة تبحث عن الحق عر فته وأقتنائه و العمل 
به ٠‏ . والدن طلب لت والإهتداء به . 

وتصديقا لرأى الكندى ما يذكره عن الفلسفة «إذ هى عل الأشياءضقائقها 
ويرى أن التق الأول هو البارى سبحانه والعلم الذى ببحث فى الحق هو العلم 
الام والقلسفة الأول» بيا رأيت من قبل أن علماء الكلام يسمونه بعلم 
التوحيد . وى رأى الكندى يزى أن هناك اتفافً ببن الذن والفلسفة من جهة 
ال موضوع ٠‏ والغابة والأبج فكل مما يطلب الحتق والخير » هذا من ناحية 
الموضوع . ومن ناحية الغاية كلاها يلاك طرق الر هان فالذءن يستند إلى 
السمع والخير أى الوحى ازل على الأنبياء والرسل ٠‏ والفاسفة تستند إلى 
العقل والتفكر . ومن ناحية. اللأبج كان البرهان.والتدليل الكلاى متفق مع 
القياس والرهان الفلسى و-بذا يكون للكندى فضل السبق على فلاسفة العرب 
والمسلمين لايضاح مسألة التوفيق بدن الدن والفلسغة وهى المسألة الأساسية الى 
زت مها الفلسفة ة الاسلامية حى ابن رشد الذى تابع الكندى فى هذا السبيل 
برسالته «فصل المقال فيا بين الحكة والشريعة من اتصال». » وتتضمن آراء 
الكندى ف الميتافيزيقا أو الفلسقة الأولى مسائل فلسفية هامة هى : 


— 0۷ — 


الحق واللحقيقة » والجوهر والعلة » والموجود والواحدة » والوحدة 
والرمان والمكان ٠‏ والميولى والصورة . 

وئمة.تفسير فلسى أبدعه الكندى وهو يتصل معرفة الجرئيات ومعرفة 
الكليات . إذ يرى .أن الحقيقة الجرئية أو الانية 7 الفردية.المشخصة بيا 
الحقيقة الكلية هى الماهية أو المائية ٠‏ وللكندىتفسير فاسبى عن الجوهز وهو 
هذا يعارض فكرة أرسطو فى الجوهر بل ونجعلها متسقة فلسفياً » حيث أن 
أرسطو يتناول الجوهر من ثلاثة نواحى ؛ من ناحية الهيولى (المادة) ثم من 
ناحية الصورة ثم من ناحية المركب مهما . والمادة (الميولى) هى قوة محضة 
أما الصورة فهى بالفعل ؛ أما الكندىفيضيف إلى ما قاله أرسطو فكرة المكان 
والحركة والرمان » ععى أن الجواهر خسة لاثلاثة ٠‏ وقد تناوطا الكندى فی 
رسالة بعنو ان «الجواهر الحمسة» . 


لقد حاول الكتدى أن يوفق بن متافيريقا أرسطو الى محورها الؤجود 
من حيث هو كذلك وبن أفلوطين وميتافيزيقاه الى محورها الواحد . فالأولى 
' ميتافهزيقا التجريد والثانية ميتافزيقا التوحيد . أى أن ميتافهزيقا أرسطو.تتناول 
حقائق الوجود وطبائع الموجودات من حيث هى موجودة . أما ميتافيزيقا 
افلو طن فتتناول الوجود من حيث هو تسلسل وصدور وفيض من العقل 
الأول إلى النفس والمادة فهى وحدة وجود بن الله والعالم . ش 


ولكن العفيدة الدينية عند الكندى جعلته يوفق ين ميتافنزيقا أرسطو 
وميتافز يقا افلوطين عا يوافق مبدأ اللحلق واردة التكون والصنع والإبداع ؛ 
فينطلق الكندى من جال الوجوذ أو الانطولوجسى إلى جال المعرفة أو 
الابستمولوجى فيذكر «أن الىق اضطرار موجود إذن لأنيات موجودة» ٠‏ 


لا ۸ھ س 


ععبى أن الأشياء اللحارجية الجر ثية مو جو دة أى ها حقائق تطابق ماضى أذهاننا 
من ماهيات . والفلسفة هى عل الآشياء عقائقها . 

والدليل الواضح على وجود الأشياء أو الحقائق هو الوجود الإنسانى الذى 
يراه فى «أن الوجود الأنسانى وجودان ؟ أحدهما أقرب منا وأبعد عن الطبيعة 
وهو وجود الحواس . والاخخر هو وجود العقل» . 
فكرة الملاء والأملا . 

عة مبادىء فطرية موجودة فى العقل نقول علا معرفة اضطرارية أو 
ضرورية فهى معقولات تقولنا دليس خارج العام خلاء أو ملاء وإتما يده 
العقل اضطراريأ» . وهذه العبارة للكندى . فمعنى الخلاء مكان لا يشغله 
متمكن أى ليس لخلاء وجود مطلق ‏ والملاء هو الجسم ذو الأبعاد .. له 
مباية وبداية . . وإن قلا أن العام جسم كلى ليس خار جا منه خلاء أو ملاء 
فهو وجود اضطرارى ليس له صورة فى النفس وإئما فى العقل . 

وقد يفسنر أحيانا الكندى الوجود تفسيراً رياضيآ فهو بنظر إلى الأشياء 
الموجودة منواء كانت حسية أم عقلية غلى نحو رياضى اما حسابياً أو هتلسياً » 
فيعطى مثلا لذلك (قالبيت الواحد واحد من جهة العدد والأنفصال الككى' 2 
ووحدة من جهة الإرتباط والأتصال المندسى . ذلك أن هذا البيت واحد 
وليس أكثر وهذا البيت وحدة مركبة من أجراء على هيئة معينة) . 

ومجمل مذهب الكندى فى اليتافيزيقا هو اقراره بوجود الواحد . وهو 
الله والقول بوحدانيته » وأن خلق العام كان من عدم ٠‏ وأن الله أبدع العالم 
ورتب فيه القوانين والنظام ودام الصلة المستمرة بين الموجودات › والله 
مؤكدة بذلك العناية الإلية . ْ ْ 


ب 64ل مس 


نظرة تقيم : 

كان الكندى محصلة لحضارة العربية الاسلامية إبان القرنين الثانى والثالك 
للهجرة .و كان ينبوعآ ورافداً من روافد الفكر الإسلاى اليدع : تلوعلوماً 
ومعارف عن السابقين وشهد حركة الفكر والنةل والتأليف والترجمة عزقرب 
بل وشارك فها . فأتى مذهبه الفلسى متسقاً شاملا نبجاً وموضوعاً يستند إلى 
عقيدة الإسلام والحجة العقلية ما يستند إلى الحس ونقاء البصيرة متناولا أبرز 
المسائل ذات الصلة بالمعرفة والوجود والأخلاق والسياسة كما تناول العلوم 
امختلفة بالتعريف والتضنين و كانت له ابتكارات فى مجال الدواسات الجمالية 
والنقدية خاصة فق علوم الموسيى والعروض وله عدة رسائل حول الموسيق 
والنظم والآلات الموسيقية . وقد قسم الموسيى من ناحية النغم إلى إثنى عشرة 
نغمة والتناغم الموسيق . 

وصفوة القول أن الكندى فيلسوف العرب الاسلاى الأول قام بتثبيت 
دعائم الفكر والثقافة عير القرون الماضية فأضاء طريق ومبج الفكر الاسلاى 


من بعدده . 


هةل سه 


التوحيدى 


ولد أبو حيان على ابن محمد بن العباس التوحيدى ببغداد عام 91١‏ ه ١‏ 
ويقال أن أبوه كان تاجر] لنوع من ار يُسمى (التوحيد) ويْقَال أن لقبهمريجعه 
أنه برعن أقرانه فى تمحصيل علي التوحيد (علم الكلام) أو أنه لنزعته للقصوف 
وسعيه لوحدة الوجود ووحدة الشبود مى بالتوحيدى . وعلى أى الأحوال 
قد عاش طفولة معذبة ٠.‏ ويك تصويره حاله فى كتابه «المقايسات» قوله : 
«منعه البياء من اللو اص فبا فأكتى بالصمت الذى هو أبلغ من كل كلام؛ 
وظل ولع بالأسفار وبالرحلات حالت بينه ون الأستقرار » فقد تنقل بن 
بغداد والرى ونيسابور وشيراز . وغيرها من عواصم الأسلام . 

ويذكر الدارسون أن التوحيدى كان فيلسوفا مع الفلاسفة ومتكلماً مع 
لكين انلمع الفوين » ونصوة مع التصوقين , وقد ل العرقة 
على يد كل من أو مليان الساجستانى المنطى ونحيى ن عدى المر جم وأبو 
سعيد السراق الننحوى المعتزلى وعلى بن عيسى الرمانى المعتزلى > و كذا ألى 
حامد أحمد 3 بشر المروردزى وغيرهم . ودرس الفلسفة والمنطق و الطبيعيات 
والألحيات والتصوف والكلام والفقه والحديث والنحو واللغة على يد أعظم 
. مفكرى القرن الرابع ا معجرى . . 

ولاشك أن امتزاج كل هذه الثقافات قد جعلت تفكيره موسوعى . 
وشمولى واحترف فى حياته (صناعة الوراقة) وقد قال عنبا ألما حرفة الشئوم 
لأن فبا ضياع العمر والبصر . 

وممكن أن نقسم حيانه إلى مراحل أو أطوار ثلاثة هى 


١5لا‏ ب 


. عهد الطلب والتحصيل والدراسة‎ )١( 
(؟) عهد التنقل والأسفار والتعرف عندما نفاه المهلى وزير مقر الدولة‎ 
. فغادر بغداد‎ 


(") عهد النضج والعطاء عندما رحل إلى الفضل ن العميد ولوزير 
الصاحب بن عباد . حيث تعرف على الوزير ابن العارض وعبد الله الحسن نن 
سعدان وزير حمصام الدولة البو مى عن طريق صديقه البوزجانى . وبعد أن 
سجن الوزير ن سعدان هرب التوحيدى إلى شيراز فعاش مع المتصوفة . 
ويقول عن تلك الفئرة «لقد غدا شبالى هرما من الفقر ٠‏ والآير عندى خر 
من الفقر ؛ حيث عاش معظم حراته ف ضيق وفقر وف عام 4 ه أحرق 
التوحيدى معظم كتبه ويقال أن العمر قد امند به حی عام 4١4‏ ه فعاش 
بشير از عن مائة وأربعة أعوام . 

وبالرغم من حرقه لمعظم مؤلفاته فقد ذكر ياقوت الحمدى ف معجم 
الأدراء قائمة بأسمماء كتبه نذكر منها : 

. المفوات‎ ١ 

؟ - الصداقة والصديق . 

س الرد على ان جى ف شعر المتنى : 

ي الامتاع والموانسة . ` 

ه ‏ الاشارات الالطية . 

* د الزلى . 

ا القابسات . 
۸ - رياض العارفين . 
4 - تقريظ الحاحظ ." 


ث1 سس 


. مثالب الوزيرن‎ - ٠ 

اج ج العقلى إذا ضباق القضاء عن احج الشرعى | 

. الرسالة البغدادية‎ ١ 

1# الرسالة فى صلات الفقهاء ف المناظرة . 

4 - الرسالة فى أخبار الصوفية . 

7 2 الرسالة فى اللحنين إلى الأوطان . 

. البصائر والذخائر‎ - ٦ 

1 الحاضرات والمناظرات . 

۸ - التنوادر. 

4 - الكلام فى الكلام . 

. الموامل والشوامل‎ - ٠ 

. رسالة ف العلوم‎ - ١ 

. رسالة الحياة‎ ٢ 

ول رسالة فى عل الكتابة . 

ع - رسالة الأماءة (رواية السقيفة) . 

ها ل المناظرة (بن سعيد السير الى وان يونس) ٠‏ ْ 

والمعروف أن التوحيدى غزير الأنتاج لم يقف تأليفه عند الفلسفة و الأدب 
بل إمتد إلى عل الكلام والفقه والشريعة والتصوف والنحو واللغة . 

ويذكر معظم المستشرقين الذبن حققوا كتبه أن هم كتبه وهو(المقابسات» 
اذى حققه السندولى عام 4 م وكان قد طبع قبل ذلك نى حقيق عام 
ه."1| هھ u‏ .18 ه ممديئة بومباى بالهند على يد مير زا محمد شير ازىوتوجا- 


نسخة خطية منه مجامعة ليدن هو لندا . ويصف المستشرق (ماكس مایر هرف » 


برا كك 


هذا الكتاب بقوله «أنه محتوى على ٠٠١‏ مقابسة أو حاورة بن العلماء . تدور 
حول التعاريف الفلسفية والطبيعيات والمنطق والاليات و 
وهو نحق فيلسوف الأدباء وأديب الفلاسفة . 

لقد تتلمذ التوحيدى على يد سلمان السجستانى المنطى الذى اشبر بالحدل 
فأخذ التوحيدى عنه فكرة امحاورة فى كتبه (الموامل والامتاع والمقابسات) 
و کان مجه نقدياً وتحليلياً ويذ کر هلما كانت المذاهب نتائج الآراء. والآراء 
ثمرات العقول . والءقول منات الله للعباد . وهذه النتائج الختلفة وجب أنه 
محرى الأمر فا على مناهج الأديان فى اختلاف وافتراض» . 


موضوعات أخرى؛ 


ويأحذ عنطق تكافق الآدلة بقوله «لأنى وجدت الأدلة متدافعة فى أنفسها 
ورأيت أصعاءبها يزخرفونها ومموهونبا لتقبل مهم ٠‏ وكانوا كأصصاب الزيوف 
الذين يغشون النقد ليفق عنده, وتدور الخالطة بينهم» ٠‏ وف المقابسات يقول 
«المعرفة أأخص بامحسوبات والمعانى الجزئية والعم أخص بالمعقولات والمعانى 
الكلية .. ولهذا يقال فى البارى بعلم ولا يقال يعرف أولا يعرف» ونراه محدد 
معانى الألفاظ ودلالاتها بقوله « کل مراد محتار ولیس كل شتار مراد ..» . 

نظرة ليسم : 

على الرغم من تأثر التوحيدى بأساتذته كالسجستانى والجاحظ وغيرهم 
إلا أننا نقرر أنه كان أوسع وأعمق فكرا . فهو مفكر وفق بين العلم والدن 
برابطة التصوف وعكن أن نقول أنه ممثل لحركة التنوير ى الفكر الاسلاتى 
فقد جمع فأوعى وقال فأجمع فى أطار مترابط وعنه يقول «ادميز؛ : (ق 
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كتابه الحضارة الاسلامية فى القرن الرابع المجرىر : «لقد كان أبو حيان 
فنانا غريبا بین أهل عصره و كان يعانى وحشة من يرتفع عن أهل زمانه . 
ويتقدم علبم ... وهكذا عاش التوحيدى مغموراً قليل الدكر إلا أن جاءت 
الأجيال اللاحقة فعرفت بقدره وأعترفث بأن له فضلا . فبعث حيا بعد مات 
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الفرق الاسلامية 


كهيد 

يتعاس علينا قبل أن نتعرف على الفرق والطوائف الاسلامية الى نشأت 
ف بيئة المسلمين نتيجة أسسباب وعوامل داخلية مرجعها الليلاف حول اللحلافة 
أو دمر سبصعهاً الأخحذ عبداً التأويل والتفسير أو مر جعھا الأخن حقيقة الشر بعة 
ظاهرها . أن نلى بعض الضوء على تلك الأزعات الطائفية الدخيلة أو الأجنبية 
الى امتزجت أحيانا بآراء الفرق والطوائف الإملامية » ومن أبرز هذه 
الز عات الغتوصية والحوسية والزرادشتية والزروانية والكيومرئية والمانوية 
وال مز د كية والاسماعيلية والنصيرية والبابية والبائية والقاديانية و كلها نزعات 
نشأة الدعوة وتفش خطرها تارة تحت مصطلح (الشعوبية) . وتارة تحت أسم 
(الفرقة الناجية) وأخذت على إمتداد عصور الدعوة والفكر الاسلااى تتلون 
وتظهر باسم (حركات إصلاحية) أو بام (جاعات إسلامية) والاسلام منها 
برىء ولعل أحدتها الرابطة الاسلامية بامريكا على يدأهلماحمد . 

وكلمة (غنوص) أصلها كلمة يونانية تعى المعرفة أو الكشف واختلط 
معناها الاصطلاحى بالأسرار والسحر والطلاسمة نشأت أول ما نشأت على يد 
كلا من بازليدس . وفالنتينوس » اللذن مزجا المذاهب اليونانية الوثنية 
بالئزعات الفارسية والسريانية والأفلاطونية والفيثاغورية. والسرواتيةبالبودية 
والنصرانية والصائية خاصة فى العصر المليى المتأخر على يد القديسن (كلهانس 
و أرمجين) ١‏ وظهرت الغنوصية على شكل طوائف أو فرق باطنية نحت اسم 
الغلاة أو الماموية أو القرامطة أو الحشاشن أو اابابية أو المائية أو أخوانائصفا 


ب ٩‏ س 


بل أثرت بفكرتها الثنائية على بعض | اتصوفة الذين قالوا بنظرية (الأدسان 
الكامل) أو (الفعل الأول( أو (النفس) أو (الكلمة) . 

ولكن كان المسلمون مدركين ذا التيار الدحيل فأطلقوا على التزعة 
(الغنوصية) أت (المحوسية) صاحبة مبدأ الثنائية (النور والظلام) أو (يردان 
' ؤاهرمان) وها مبداً صدور الموجودات حيث امز ج النور بالظلءة أو الشر 
بار .٠‏ ولقد نحات هذه الفكرة عند «ز داشت» الذى ولد ف أذر بيجان و كان 
٠‏ له رأى فى الوجود والأخلاق وتحدث عن التكاليف بالنسبة للأنسان ٠‏ وأن 
'قة ما يسعى إليه الأنسان هو الوصوك إلى(الترتقانا) أو قة الوجود العليا ودع 
. آراءه فى. كتابه (الزاندافستا) و“لقفت البابية الفكرة الررادشية هذه ورأت أن 
الك الأول أو البابا ‏ كا أسعاه زوادشتماشر زيطا الأول وآنإلہاهداشر زيطا 
الثاني وتنوعت وتعددت الآراء والتزعات الغنوصية كا هى عند الرووانية 
أو ذلك الكائن الأعظم - كا تدعى - الذى هومن نور روحانى أو رباى 
وأن اهرمان نحل منه . أما الكيومرئية فنسبا إلى أحد نحكماء فارس ( كيومرث 
'الذى' فسر الكون بال جوع إلى يزدان أو النور' وهو قدم أزلى ثم إهرمان أو 
الظلام وهو لوق محدث للنور جنود نورائية تقمصت الأنجساد لتحارب 
جنود الظلامثم تعود جنو د النور إلى عالم الثور . 

أما المانوية فترجع إلى «مانى بن فاتك» الأدى مرج بين المحوسيةوالنصرانية 
والوجود فى رأيه مصنوع من النور والظلام وما قدمان أزليان وأبديان وها 
متضادان ولکہما موجودان متساويان ويعاون ملك النور الشمس والةسر 
والكواكب : 


س ۷ س 


أما الردكية نرج نسبتها إلى زد الذى عاش ف عهد بقباذ أسو 
کا ا مشاعية النساء الأموال لأمها سبب ب لز اع 


وتقترب كل من (البابية) عند (الشر ازى) وأيضا (الہائية) من تصورات 
المذاهب والنزعات السابقة وتتجاوز فى دعواها الباطلة «الحلولية» و «الالوهية, 
الى تجسمت ف «الهاءة . كا نجد أن «القادريانية؛ الى تنسب إلى (مير زا غلام 
أحمد) المولود عام ۱۸۳۹ م (61؟1 ه) بإيران مثل هذه الأباطيل الى مجعل 
من (الأ:حسد) فى مرتبة (النبوة) و (الألوهية) ‏ تعالى الله عن ذلك 'علوا كبير ا 
وجعل مقر ته كعبة لأتباعه وأباح المحظورات ورفع التكاليف الشرعية 0 

ومثل تلك الأزعات الباطلة رد علا علماء الكلام والأصول . فنجد رد 
المياط والباحظ وعبد ال مبار والباقلانى والغزالى وعحمد ن مالك وانالجخوزى 
وت الدن بن تيمية 3 وابن قم الجوزية على حد ذكر إن الندم والشبرستائى > 
وفيا بل نستعرض الفرق الإسلامة الأساسية وبعض فروعها كالحوارج . 
والشيعة والصوفية والم.لفية والمشمة . 

وقد انتشرت هذه الفرق الأصلية والفرعية فى بلدان العالى الاسلاتنى 
امتداداً من اند وباكستان وإيران وأفغانستان واليابان وتركيا والعراقوسوريا 
ولبنان ومصر وشبه الجريرة العربية والسودان والصومال وغرب افريقيا . 
خاصة فى نيجريا وليبيا وشمال غسرب افريقيا وبعض البلدان الأوربية 
والأمريكية ٠‏ وكانت مذه الفرق دويلات أو امارات أو سلطات تولت 
مقالية الحكم فى هذه البلدان أو على صورة مستمرة فى بعضها وذاعت الفرق 
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الصوفية كالمنوسية والمهدية والمرغنية والتيجانية والرهية والشاذلية ٠‏ 
والتقشنيدية والرفاعية والأحمدية والعباسية والتفاز انية وغبر ها . إلا أنمعظمها 
تلاك مسلك أهل السنة والتقريب بين الحقيقة والشريعة . ونتناول بالتفصيل 
بعض الفرق الاسلامية الى اختاطت ا بعض الز عات الشعوبية أو المتطرفة 
الى قد تباعد بيبا وبين جادة العقيدة الاسلامية لتبين -حقائق الاسلام وأباطيل 
حصومه . فنخص بالحديث فرق الشيعة وفرق المشمة وفرق الحوارج . 

الشيعة : 

سن بنا أن نقسم الشيعة إلى أقسام رئسية ثلاثة » أوها الغلاة وثانهبا 
الرافضة وثالثا الريدية . وعلى اختلافهم فهم “موا بالشيعة لانم تشيعوا لعلى 
ان أنى طالب ف الخلافة بل وقدموه على سائر أصماب رسول الله (صلى الله 
عليه وسل) واختلفت الفرق الشيعية فا بيبا » وعكن نمضما فيا يلى : 
أولا : فرق غلاة الشيعة : ش 

وم عن غالوا 6 «علی وقالوا فيه قولا عظيماً ونجاوزوا أمور العقيدة 
وتصورانها ويتقسمون إلى فرق فرعية هى : | | 

١‏ - البيانية : ونسبتها إلى وبيان ن معان القيمى» و كان يقول بأن الله 
سبحانه على صورة الإنسان ونه ملك كله إلا وجهه . 

٠‏ الجناحية : ونسبتها إلى «عبد الله بن معاوية بن عبد الله بن جعفر 
تناسخت إلى أن صارت فيه هو . 
مذ الحاشمية : ونسبتها إلى #هاشم عبد الله بن محمد بن الختفيةه و «عبد 


الله بن عمرو بن قرب» وقالت بالتناسخ . 
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؛ المخرية : ونسبتها إلى «ا مغر ة بن سعد» ويزعم أنه نی بعلم اسم 
الله الا كبر ۰ ويعبدون رجل من نور على رأسه تاج وله من الأعضاء والخافة 
مثلما لار جال وله جوف وقاب تنيع منه الحكة و كان يؤل القرآن . 

ه ‏ المنصورية : ونسيما إلى «أى منصور » الذى تولى الأمامة بعد «أى 
“عفر محمد بن على س الحد.ين ن على > وقالوا بأن آل مد هم السماعو الشيعة 
هى الأرض وأن «أبو .نصوره هو الك.ف الساقط من بى .هاشم وأن أول 
خاق الله هو عيمى ثم على وأن رسل الله لا تنقطع وأن البنة والتار رجلان . 

5 الحطابية : ونسبتها إلى (أنى اللحطاب ن أنى زينب» ويقولون أن 
الأعة أنبياء وأن معد (صلعم( رسول ناطق وأن عليا رسول صامت . ۰ 

۷ < المعمرية : ونسبها إلى «معمر» ٠١‏ ويقولون بعدم فناء الدنيا وأن 
الجنة هى ما تصيب الناس من خيرات وأن النار ما تصيهم من نقمة ويقولون 
أيضا بتناسخ الأرواح . 

- الزيغية : ونسبتها إلى «بزيغ بن موسى» وتقول بأن جعفر بن محمد 
هو الله وأنه تشبه للناس بصورته الآدمية وأنهم لا بموتون ولثما يرفمون إلى 
الملكوت ويؤلون آبات القرآن . 

4 - العميرية : ونسينها إلى «عمير ين بيان العجلى» ويعبدون جعفر 
لقوهم بربوبيته . 

» المفضلية : ونسبها إلى «المفضل» وقالوا أيضا بربوبية «جعفر»‎ ٠ 
. وادعوا النبوة لأنفسهم‎ 

۱۱ - العلوية : وتسبتها إلى «عمند' بن الحسن بن على بن محمد بن عللى» 
وتزمع أن روح القدس كانت فى الرسول الى محمذ (صلعم) ثم فى على ثم 


سے ۷ س 


فى الحسسن ثم فى الحسين ثم فى الحلفاء من الآثمة : يقولون بالتناسخ وانتقال 
الأرواح . ۰ 

5 - الحلولية : ويزعمون أن الله حل فى النى وف على وى الحنين و 3 
الحسين وى فاطمة ويؤلحومم واضدادم من البشر أبو بكر وعبر وعسهات 
ومعاوية وعمرو ن العاص . 

۴۳ ل السيئية : ونسبتها إلى «عبد الله بن سبأ» وي مون على ويتولون يان 
لم عت ولم يقتل ٠١‏ ويرجع إلى الدنيا قبل القيامة فيملاً الأرض عدلا بعد جور 

4 7 المؤلهة : ويزعمون أن عليا هو الله ويكذبون النى وأنه إدعے 
الرمبالة لتفسه . ١‏ 

٠‏ التفويضية : ويز عون أن الله فوض الأمور كلها إلى النى عم 
فخلق الدنيا ودبرها وأن عليا روح الله أو آية الله أو ظله . ۰ 

١‏ - العليانية : ونسبتهم إلى «اءن ذراع الدوسى» ويزعمون بألوهية حم| 
ومحمد (صلعم) ويقدمون عليا فى أحكام الآلوهية لأن مدا هو رسول على 

۷ - الشرقعية : وقالت بألوهية على ومحمد . 

۸ - التصيرية : ويزعمون أنبم يقدسون.ثالوتا مكونا من على و ممه 
سلمان الفارسى . ' 

4 - الحا ية أو الدروز : ونسيهم إلى الحا کم بأمر الله الذى زع 
علول .الله من على إلى الحا م يأمر الله القاصى والذى اخحتى فى جبل الدر و 
وينتظرون ظهور الإله فى أى وقت . 

٠‏ ل الحزمدينية أو الآبا مسلمية أو الرزامية : وتزعم الألوهية ولا 
هاشم ءن مسد النفيةة م تنقلها إلى «محمد بن على بن العباس» ثم إلى آعم 


س ۷٩4‏ س 


«الشاح» ثم نبائيا إلى «أبى مسلم» الذى حل فيه روح الله وهو خر الملائكة 
ويدعون أنه لم يقتل ونما قتل شيطان فى صورته . 
١‏ الحارثية : : ونسيبهم إلى «عبد الله بن الحارث» وتابعوا «عبد الله 
ابن معاوية بن عبد الله بن جوز بن أنى طالب» وغالوا فى التناسخ والقولبالدور 
9 لس السسملية : ونيهم إلى مدينة سومنات الهندية وقالوا بقدم العالم 
وانكروا التعب وقالوا بتناسخ الأرواح . 


0 "8 المقنعية : ويزعمون أن الألوهية انہت بالأمام «أى ی مسل الخراسانى؛ 
ويدعون إلى المحرمات وإسقاط التكاليف عنهم وأنه بدى فى صورة آدم وسائر 
الأنيياء حى فصل إلى «هشام بن الحكي؛ أى المقنع و كان يظهر لأتباعه من 
وراء حجاب ويذكر قوله : وإنما انتقل فى الصور لأن عبادى لا يطيقون 
رؤيى فى صورق الى أنا علبا > ومن رآنى أحترق بنورى . 

74 - السبعية : ويزعمون أن الأمامة يتناقلها آل البيت حى الأمام سابع 
أو المهدى المنتظر . 

. الجعفرية : ونسيهم إلى «جعفر الصادق» الذى تول إليه الأمامة‎ - ٥ 

5 الاثى عشرية : : ويزعمون أن الأمامة تتدرج إلى الأمام الشاق 
عشر الذى سيظهر فى آخر الزمان . ْ 

۷ - الاسماعيلية : ونسبهم إلى واسماعيل بن جعفر الصادقهويزعمون 
خلافته لعلمه على الأرض وأنه معصوم من اللحطاً كالقرآن ويؤمنون بفكدرة 
الفيض وتجلى العقل وترى أن الأمام دسر . 

۸ - الباطنية : ونسبهم إلى «عبد الله بن المأمون» ويقولون بالأمام 
الى وبالتشعص والتناسخ . ويذكر التاريخ واقعة الهم حين دخلوا الكعبة 


ل ۷۷ سا 


وقاتلوا الحجاج وحملوا الحجر الأسود وذهبوا به إلى الأحساء فى شمال شرق 
شبه الجزيرة العربية ولنشدوا شعرا قوهم : 
ولو كان هذا البيت لله ربنسا لصب علينا الثار من فوقنا صبا 
لأنا حجمنا حجة جاهلية الم نبق شرقاً ولا غريا 
وأيا تركنا بين زمزم والصفا جنائز لا تبغبى سوى ربها ربا 
ثم أعيد الحسجر الأسود (المقدس( إلى مو ضعه على يد الحند المصرية الذن 
ارسلهم الوالى العمانى لتأديب الشيعة . ١‏ 
۹ - القرامطة أو الحشاشيين : ونسبتهم إلى «حمدان القر مطى »و «حسن 
الصباح» وتعتقد بأن الأنبياء سبعة فقط وتزعم بأن الله أوجد العقل والعقل 
أوجد النفس ثم الكواكب وتفسر الآيات تفسر ا باطنياً وتسقط بعد التكاليف 
الشرعية وتبيح عدم الأغتسال بعد الجاع وتذهب إلى القول بأنه من لا امام 
له فلا دن له » ووجب على التابع الطاعة للامام الذى قد يستر تقيه ‏ 
فيقوم الداعى بدعوته يتلل منه الأحكام » واستمرت الامامة عند على محمد 
أغاخان رئيس طائفة الاسماعيلية بالهند وتنتشر دعو همق لبنان وشرق افريقيا 
٠‏ - المللجمية : ونسبهم إلى «عبد الرحمن بن ملجم» الذى مثل على 
ولكنه لم يقتله ف زعمهم إذ تمثل شيطان فى صورة على ٠‏ وإثما على صعد إلى 
السماء كنا صعد عيسى ن مر م فعلى فى مرتبة النبوة . ۰ 
وهناك أيضا من الفرق المغالية من الشيعة اليونسية والغرابية والمغيرية . 
و العليانية والقاديانية أو الأحمدية نة إلى أحمد ن قاديا وييرز أعلام 58 
و كذا البابية والبائية نسبة إلى الشيرازى »> وهى فرق لحرجتا عن الدعوة 
والشرع باتفاق علماء الدن وبعضها يعمل فى الظاهر أو اللغاء فى بلدان آميا 
وأفريقيا وأوربا وأمريكا . 


سد ¥ — 
ثانيا : فرق الشيعة الرافضة : 


وهم موا بالرافضة لرفضهم خلافة ألى بكر وعمر بن اللعطاب. وجمعون 
على أن الى (صلعم) قد استخلف عليا بأسبه . ذلك لأن الأمامة لا تكون إلا 
بنص وتوقيف وأنها قرابة ومجوز للأمام -- فى حالة التقية ‏ أن يقول إنه ليس 
بأمام ٠‏ كما أبطلوا الأجتباد فى الأحكام ويقولون بأن على لم خطر . و كان على 
حق ويبلغون فى فرقهم الفرعية خمس وعشرون فرقة نذكر أهمها : 

. الكاملية : ونسيئهم إلى «أنى كامل» ويزعمون أن الخلفاء أنبياء‎ - ١ 
وأن الناس كفروا برك الأقتداء بعلى وأن دعلى؛ قد كفر بتر ك مطالبتهالحلافة‎ 

؟ - القطعية : ونسبتهم إلى أنهم قطعوا على موت «موسى بن محمد بن 
على؛ ويقولون النص على امامة على وأبنه الحسن ثم الحسين ثم أبناء الحسن 
إلى محمد بن الحسن بن على وهو الأمام الغائب أو المنتظر وأنه المهدى الذى 
سيظهر فيملاً الأرض عدلا . 

م الكيسانية : ونسبتهم إلى «كيسان» الذى كان مولى لعلى بن أنى 
طالب وطلب بدم الحسين ودعا الإمامة إلى محمد نن الحنفية» وى «١‏ كيسان» 
بالمختار وأدعى نزول الوحى عليه . وتتجاوز الفرق الفرعية الكثر والكثر 
ومعظمها يعمل فى اللفاء . 
ثالثا : فرق الشيعة الزيدية : 

وسموا بالزيدية 'فسكهم بقول «زيد بن على بن الحسين بن على بن أنى 
طالب» و كان قد بويع له بالكوفة أيام عهد «هشام بن عبد الملك؛ - ريفضل 
علياً على أععاب الرسول ويتولى أبا بكر وعمر ويرى الخروج على الأنمة 
الجائر بن ٠‏ ثم حرج أبنه حى بن زيد ‏ أيام الوليد بن يزيد بن عبد اللاك . م 
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انقسمت الزيدية إلى ست فرق لأختلافهم فى أمر الأمامة وهل هى بالنص أو 
بغيره ومن هو أولى بها من ندل على . 

ومن أصحاب الفرق الزيدية «جرير بن زيده و «سليان بن جرير» ٠‏ 
ويقتربون نى آرامهم الكلامية من المعتزلة تارة والأشاعرة وأهل السنة تارة 
أخرى ومجملاهم فهم معتدلون فى رأمهم حول الامامة وهم أسبق وبجوداتارمخيا 
من الأشاعرة وتفقهوا فى العلوم الشرعية والدينية وابتعدوا عن التطرف . 
واستقرت أفكاره, فى المن على وجه الخصوص . 


اهلاخ — 


فرق المشبة أو لمحسمة 
يرجع أصل المشبة إلى طائفتين + طائفة الرافضة من الشيعة ‏ وسبق 
الأشارة إلا » وطائفة الحشونية من أهل الحديث الذين تمسكوا بظواهر 
الأحاديث الى تشعر بالتشبيه . و ممثل الطائفة الأولى «هشام بن الحكره و ثل 
الطائفة الثانية «عبد الله بن محمد بن كلاب القطان» وتك هؤلاء بأحاديث 
وضعها بعض الدخعلاء على الاين الاسلامى وأخذها هؤلاء بقصد حسن . وإنا 
تمسكوا بظواهر بعض الآيات وبعض الأحاديث وبالغوا فى السك هذا 
لدرجة اللحروج عن الدين الاسلاى . فقد تطرف هؤلاء ف التجسم بوصفهم 
الله سبحانه بأوصاف بشرية لا تليق يصمديته وبوحدانيته وتفرده . فعلى سبيل 
المثال حديث (خخلق الله تبارك وتعالى الملائكة من شعر ذراعيه وصدره أو 
من نورهما( و.حديث )إن الله تعالى لما أراد أن لق نفسه خلت اللحيل فأجراها 
حى عرقت . ثم خلق نفسه من ذلك العرق ٠.‏ . ومن الأحاديث الى ظاهرها 
لا يليق بالله سبحانه .حديث (إن الله خلق آدم على صورته) . ومن الايات 
القرآنية الى لا يليق ظاهرها بالله سبحانه قوله تعالى (الرحمن على العرش 
أستوى( وقوله تعالى (كل شىء هالك إلا وجهه) . 
ولقد تمسك المشبة مبذه الأحاديث وبظواهر بعض الآيات فوقعوا ف 
التشبيه - وأكاد أجزم بأن أصل فكرة التشبيه فكرة اسرائيلية بدت مع عبدالله 
ابن سباء الذى زعم بألوهية على بن أنى طالب وتقبلت فكره طوائف وفرق 
الشيعة لتا كيد فكرة الامامة ١٠»‏ . 
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ولقد وقف علماء الكلام من المعتزلة والأشاعرة وأهل السئة موقف 
الممارض للمشية ولم يقفوا لقفل باب الأجتهاد ولكن لتطرفهم فى تأويل 
الايات والأحاديث . فالأجباد أمر يقتضيه الشرع المخطىء أجر ولمنيصيب 
فله أجران . 

وفيا يلى آهم فرق المشبة : 

أ - السبائية : ونسبتهم إلى «عبد الله بن سبأ» صاحب الفتنة الكترى ف 
تأليه على . 

۲ - البيانية : ونسبهم إلى «بيان بن سمعان» وترعم أن الله على صورة 
إنسان له أعضاء كالأنسان . 

۳ ل المغيرية : ونسبهم إلى «المغيرة بن سعيد الحجلى» وير عمون إن الله 
ذو أعضاء على صور حروف الحجاء . 

4 - المنصورية : ونسيهم إلى «منصور العجى» وير مون بصعود 
منصور إلى السماء . 

ه ‏ الحطابية : ونسبتهم إلى «أنى الخطاب الأسدى» من أصعاب أنى 
جعفر الصادق وقال ينالهه .. 

5 - الجناحية : وهم من أتباع «عبد الله بن معاوية بن عبد الله بن جعفر 
وزعموا بأن الأئمة هة . 

۷ ب اللولية : وهم من أتباع «ألى حلمان الدعشى» ويرعمون بأن الإله 
حل فى كل صورة حسنة . 

۸ - المقنعية أو المبيضية : ونسبتهم إلى «المقنع » الذى زعم إسياء الموق 
وعلم الغيب . وكانوا يرتدون الثياب البيض على عكس أصحاب الد.واد من 
العباسيين . وزعموا أن رئيسهم إا . 


سد ۷ د 


4 العراقرة : ونسبمم إلى دابن أنى العراقر محمد بن على الشلمغاى» 
وتؤله رئيسها . ْ 

٠‏ - افشامية الحكية : ونسبتهم إلى وى محمد هشام بن الحكر» من 
أصعاب «ألى عبد الله جعفر بن محمده > وكان من أصعاب الرامكة كذلك 
ويرعم أن الله جسمه له نباية واحد » طويل عريض عنيق . طوله مثل عرضه 
وعرضه مثل عمقه وأنه نور ساطع وأن الله سبعة أشبار .الخ . 0 

١‏ - الحشامية الجواليقية : ونسينهم إلى دألى ملك هشام الحواليى الحضرى 
ابن ملك الأأصفهانى؛ معاصراً لباق ويرعم أن الله على صورة الأذمان ولكنه 
ليس لما ولا دما » ونا هو ثور ساطع : أنه ذو حواس خمس كحواس 
الأنسان له وفرة سوداء . 

۲ - اليونسية : ونسبہم إلى «يونس نن عبد الرحمن القمى» وترعم 
بأن حملة العرش محملون الله . 

۴۳ س الحوارية : ونسبتهم إلى «داود الحوارى» وتزعم أن الله جسم 
وحم ودم » وله جوارح وأعضاء كالأنسان وهو أيضا ليس «جسماً كالأجسام 
وأنه أجوف من أعلاه إلى صدره » ومضمت من صدره إلى أسفله وأن له 
وفرة سوداء وشعر قطط . 

وكا عرفنا من قبل أن علماء الكلام من المعتزلة كانوا يعتمدون على 
العقل ما أداهم إلى تأويل خواطر النصوص الى تشعر بالتشبيه وحملها على 
غيرها ليتناق مع كال الله ووحدانيته . ولكن بعض السلف وأصعاب الحديث 
وقفوا من رأى المعتزلة موقفاً معارضاً من المتشابه فى القرآن والأحاديثوقالوا 
بالتسلم وعدم التأويل وآثروا قول الحق تعالى (والراسخون ف العلل يقولون 
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آنا به كل من عند ربنا) وابتعدوا عن الوصف ف قوله تعالى (نأما الذن فى 
قوم يعم تيده زعا لفت ره اريم ۵9 اول دق 

رأمم - ظن ولا يصح الظن ف الله أو صفاته + وطائفة من هؤلاء أحصاب 
ملم تنسب إلى الامام أحمد بن حنبل (من 11 ه / إلى ۲4۱( و«داود ن 
عل وواصل هذا اذهب محمد بن عبد الوهاب صاحب الدعوة الوهابية 
السلفية ومن قبله أن تيمية . 
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فرق الحوارج 

يذ كر الشمرستانى صاحب الملل والنحل١ ١‏ أن کل من حرج عل‌الامام 
الح الذى أثفقت الجماعة عليه يسمى (خارجیا) بنا يقول الأشعرى»؟ أنهم 
موا خوارج روجهم على على بن أنى طالب . وقد يذهب البعض إلى أن 
تسميتهم مستقاة من قول التق تعالى (ومن مخرج من بيته مهاجرا إلى الله 
ورسوله م يدركه الموت فقد وقع أجره على الله) واتسمت حياتهم بالقتال ١‏ 
وعرفوا بأسم (الحرورية) و(الشراه» و(المارقة) و(المحكة) . ذلك أمهم بعد 
أن رجع على بن أنى طالب من صفين إلى الكوفة إنحازوا إلى حروراء ونيم 
يضعون أنفسبم تقول «شرينا أنفسنا فى طاعة الله أى بعناها باللنة» مصداقا 
لقولة تعالى (ومن الناس من يشرى نفسه إبتغاء مرضاة الله) ويصفون أنفسهم 
بالمؤمننن وخالفوهم الكافرون . 1 ش 

ولام قالوا زلا حك إلا الله ولم تشبد أية طائفة من الطوائف من 
احتلاف وإنقسام مثلما شهدته الوارج . فكل رئيس فرقة يكفر غيره و کل 
امام يكفر الآخر وحسيا يقسمهم الاشعرىء" إلى سبعة فرق رئيسية ثم تنقسم 
الفرق الرئيسية إلى فرق فرعية » وهذه الفرق هى : 

الأزارقة والأباضية والنجدية والصفرية بيا يقسمهم الشبرستانى إلى : 
المحكمة الأول الأزارقة > والنجدات والبسية والعجاردة والتعالبة والإياضية 
والصفرية » وأنقسمت العجاردة إلى اتی عشر فرقة » وأنقسمت الإباضية 
إلى أربع فرق » فظهرت الميمونية أصحاب «ميمون بن عمران» والحلفيقوا ليمز ية 
نسبة إلى «حمزة بن ادرك» والشعيبية نسبة إلى «شعيب بن محمده والحازمية 
والحهولية والصلبية نسببة إلى «عمان. بن أنى الصلب» والثعالبة نسبة إلى «ثعلب 
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ان عامر والأخنسية نسبة إلى «أحنس نن منس» والشيبانية ندبة إلى «شيبان بن 
سلمة) والمكرمية نسبة إلى «أبو مكرما والرشيدية ن«بة إلى «رشيد» والعطوية 
نسبة إلى «عطية ن الأسود» والإباضية نسبة إلى «عبد الله بن إباض» ٠١‏ ومهم 
الحفصية نسبة إل «حفص بن المقدم» والمزيدية نسبة إلى «يزيد بن أنيسة» . 
والواقعية نسبة إلى وقوفهم بين فريقان إختلفا دون أن ينحازوا لأحدها . 
والمبيسية نسبة إلى «شبيب البخرانى» والشبيبة نسبة إلى «شبيب» ومهم أصماب 
التفسير نسبة إلى «الحكم ن مروان» وأصحاب السؤال نسبة إلى «شبيب البخر الى » 
ومهم الخارصية والمعلومية. ٠‏ وغيرها . 

ومجمل رأى فرق اللتوارج نخاصة فى فرقة الحتكة الأولى أنهم خطأوا على 
لقبوله التحكم بل كفروا على ومعاوية كا جوزوا أن يكون الخليفة من غير 
قريش . 

ولعل نشأة آراء المعازلة الكلامية بدأت عسألة مرتكب .الكبيرة هل هو 
كافر أو مؤنس . كا نجد أن فرقة الأزارقة تقرر بأن على كافر وأن «عبد الله 
ان ملحم» قاتله كان على حق و كفروا الصحابة وطلحة والزبير وعائشة ومن 
خالفهم من المسلمين فهم خلدون ف النار وقد تفروا من لم جاجر إلهم أى 
أنهم قالوا بالتكفير والهجرة . ومن آرائهم قتل أطفال امخالفين ونساتهم . 
كنا زعموا بإسقاط الرجم عن الزالى امحصن حيث إن حدہ لم یذ کر فى القرآن 
واستحلالهم أمانة مخالضهم لانم كافرون وتطرفوا فى تمسكهم بالتصوص 
القرآنية ولا يحرفون الأمر الوسط . فإما مؤمن وإما كافر وهم يؤمنون وخر هم 
كافرون . ونجد فرقة النجدات على عكس الأزارقة تقيد الأنجتباد أصلا ف 
الأحكام ونجد فرقة العجاردة تتفق مع النجدات إلا ألا تستوجب دعوة 
الطفل إلى الإسلام وبأخذون بالهجرة كفضيلة وليست فرضا كالأزارقة . 
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بيا جد الإباضية أن عخالفهم كفار غير مشركين وأن دارهم دار توحيد لا 
دار كفر . 

ومن استعراضنا لفرق الحوارج يتبين تعصبم أو تطرفهم أو ميلهم إلى 
الحدة ‏ اعتقاداً منهم بإحذ صهم للعقيدة الدينية ‏ ما أداهم إلى أنصار بل 
وتكفر خالفهم ولم نتاجومؤ لفات فقهية و كلامية ولغوية وأدبيةويستقرون 
فى جبال مقدسة بشمال غرب افريقيا الشرقية مجزر زنزبار . 


تم بحمد الله 


الوحدة الأول 


مقدمة : تمهيد و مدعل ف الفكر الفلسى ف الاسلام . 
أولا : المصادر والمراجع . 
ثانيا : أتماط الفكر الفلسى ومو ضوعاته : 


- 
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شخصية مصر جال حمدان . 


مبادىء الثم المتحدة حسن الحلى . 


العمل العرلى المشترك سيد نوفل :: 


الثقافة و الشخصية المصرية عاطف مصطى . 
جامعة الدول العربية د. أحمد طلعت الغنيدى . 
مركز الدراسات الأهرام عروية مصر . 

مركز الدراسات بالأهرام مبادرة السلام . 

بين الدءن والعلم عبد الرازق نوفل . 

الاسلام رسالة الاضلاح والحرية ذ. محند عبد المنعم خفاجى . 
حضارة الأنسان رينيه ماهو ترجمة محمود صالح الفلكى . 
الطريق إلى الدعةراطية د. جال العطيى . 

معبى الدعقراطية صول بادوتر ترجمة جورج عزيز . 
النظريات والنظم السياسية د. عبد الحميد متولى . 

التنمية الاقتصادية و الااجماعية د. محمد صبحى عبد لمكم : 


00 وتحرين . 


التنمية الاجّاعية د. عبد الباسيط أحمد . 

النظرة العلمية برت رامذ راسل ترنجمة عمان نوية . 
العلم والحضارة د. عبد العظم انيس . 
آفاق العلم ليون بول ترجىة سيد رمضان . 
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الدول النامية ومشكلاتها تأليف عمد مصطى ونجيب برسوم . 
ينابيع الفكر الاسلای د. محمد علاب . 

المذهبية الاسلامية والتغير الحضارى د. محسن عبد الحميد . 

ملف وثائق وأوراق القضية الفلسطينية + ۲ موسوعة القضيسة 
حوار مع برتراند راسل وسأرتر تريجمةلطى الحولى . 

السياسة أرسطوطائيس ترجمة للفرنسية سانتهلير وتعريب أحمد 
لطى السيد . 

دراسات ف النظم والمذاهب د. لويس عوض . 

الاجماع ودراسة اشتمع د. كال دسوق ٠.‏ 

الثقافة العر بية عباس العقاد . 

الود فى الكتب المقدسة محمود محمد عمارة . 

عقائد بى إسرائيل على الحطيب . 

من التلمود الحلس الأعلى للشثون الاسلامية . 

أصل الإنسان د. محمد غلاب ٠.‏ 

الدليل العصرى لمتحت المصرى -جورج دايس ترجمة انطون 
زكرى . 

ضحى الاسلام + ۲ أحمد أمين . 

الدولة الاسلامية د. عبد الحميد العيادى وانحرين . 

العالم العربى الحديث د. جلال حى . ١‏ 

الشورى دستور المحكم الاسلامى د. جال الدن الرمادى . 


سے حقائق الأسلام وأباطيل حصو عه عياس العقاد ٠.‏ 


£٥ 


مسيم 


سدم 


صم 
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الذكرى المئوية التاسعة للغزالى ‏ المحلس الأعلى لرعاية الفنون 
والآداب والعلوم . 

تمهيد لتاريخ التربية الاسلامية د. سعيد اسماعيل . 

الفكر النقدى ف الاسلام د. محمد عزيز نظمى مالم . 

تاريخ المنطق عند العرب د. محمد عزيز نظمى مالم . 

نظرية الأدب - أوستن وارين وربتيه ويايك ترجمة عى الدن 
صيحى . 

النقد الأدنى ومدارسه ستائل هاعن ترجمة د. اخسان عباس ود. 
محمد يوسف مجم . 

العلم والشعر أ. تشاردز ترجمة د. محمد مصطى بدوى . 

قضايا الشعر المعاصر نازك الملائكة . 

الاتجاهات الوطنية فى الأدب المعاصر د. محمد محمد خسن . 
ثورة الآدب د. جمد حسن هيكل . ْ 

دراسات نى الواقعية جورج لوكاتش ترجمة د. أصير 
اسکندر . 

الدب وقم الحياة المعاصرة د. محمد زكى العشماوى . 

البطل فى الأدب والأساطر د. محمد شكرى عياد . 

الأدب وفنونه د. محمد مندور . ش ۰ 

النقد الأدنى الحديث د. محمد غنيمي هلال . 

مذاهب النقد د. شوق ضيف : . 


جيروت العقل جلرت هابت ترجمة فؤاد صروف (٠‏ 
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مه الفكر الأدنى المعاصر جورج واطسن ترجمة د. محمد مصطى 
بدوى . 

. فى مواجهة الغزو الثقاق أنور الحندى‎ - ٤ 

ده - تطور الفكر السيامى د. أبو الزيد المتيت . 

ده - ئى اللغة والأدب د.. [براهم بیو مد كور . 

۷ + القومية العربية والاستعمار د. عبد القادر حاتم وآخرين . 

مه اللا شرعية ئی الكيان الإسرائيلى عى الدن على عشماوى . 

۹ - الفلسفة الاسلامية دی بور -- ترجمة د. محمد عبد الحادى أبوريده 

. الجانب الالهى ف التفكدر الاسلای د. محمد الهى‎ - ٠ 

- فلسفة, اسن سينا جواشون - ترجمة لاوند . 

؟ 5‏ المدحل لدراسة الفلسفة الاسلامية ‏ جوتيه - ترجمة د. محمد 


' . يوسف مومى‎ 
Mohammedanism, GI bb . (London) 


۳ شرح الأصول اللعفسة للقاضى عبد الجبار المعزل . 

4 - الانتصار - حياط المعنزلى . . 

_— أصول الدن - لليغدادى 

5 المواقف فى عل الكلام . 

+ حقائق الاسلام وأباطيل خصومه تأليف عباس محمود العقاد . 
Kathlesm freeman, Companion to Pre. Socratic Philosophers.‏ 


Margolith, Relations between Arabs and Israelites, 
Oskar Seyffert, Dictionary of classical Antiquities 


۸ طبقات الام لالى القاسم صاعد الاندلسی طبع بيروت سنة۱۹۱۲ 


4 الملل والتحل للشہرستانی - طبعة لندن ولييزج والقاهر ٠۱۹۲۳‏ 
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* لا. - نصوص ن سبعين - نحقيق ماسنيون: طبعة باریس ١919‏ . 

¥ مقدمة عبد الرحمن نن تخلدون طبعة القاهرة وباريس ممما . 

۲ ۷.د بمهيذ لتاريخ. الفلسفة الاسلامية لمصطى عبد الرازق - طبعسة 
القاهرة ۱۹٤٤‏ . ْ 


Jones, The Histoty oi Philosphy in Islamics de Bore, croschichte ٠ 
der philosphie in Islm, Cauthiet, laphilasphie musulmane 1900. 


۷ ل البير نادر - فلسفة المعتزلة ‏ بيروت ٠١۹۵۱‏ . 

¥ (الأشعرى) حموى غرابة - القاهرة ٠۹١۳‏ 

۷۵ عبد الرحمن بدوى - مذاهب اسلامية ‏ بروت ۱۹۷۱ . 

۷ زهدى جار الله المعتزلة ‏ ببروت ٠ . ۱۹٤۷‏ 

Vy [‏ - أبراهم بن سيار النظام وآراءه الفكرية والفلسفية ‏ القاهرة 144 
. يسرى غرابة . 

. الاتتصار لياط المعتزلى - تحقيق نيرج القاهرة‎ - VA 

۷۹ - أبو الحسن الأشعرى مقالات اسلامية » نحقيق رير طبعة استنانبول 
8 ونشره محمد محى الد - القاهرة £ . 

۰ نباي الاقدام فى عل الكلام الشبرستانى نشره جيسوم أكسفورد 


. 
هلم العهيد للباقلانى . تحقيق محمود اللعضری وعبد الحادى أبو ريده 
القاهرة 19847 ٠.‏ 


. ۹64 الشامل لامام الحرمين . - فين مل انشار القاهرة‎ ~~ AY 
۱۹۷۰ للماتريدى - نحقيق. فتح الله خليف + بروت‎  ديحوتلا‎ - ۳ 
Anamati, Introduction û la, thénlogie musulman Paris 1948, 


1 


— 1۹۲ 


4 - ترجمة (صبحى صالح) وفريد جر فى " أجزاء (فلسفة الفكر 
. الديى فى الاسلام والمسيحية) ببروت 1١958‏ / 1953 . 
٥‏ - الفرق بن الفرق للبغدادى نحقيق د. على النشار ‏ طبعة القاهرة . 


Nicholson, studies in islamic mysticism cambridge 1921. 


"8 - ترجمة «أبو العلا عفيى» (دراسات ف التصوف الاسلاي)القاهرة 


EY 


۷ - رسالة التوحيد . محمد عبدة طبعة القاهرة . 
۸ - ی الفلسفة الاسلامية ‏ ابراه مد كور - القاهرة ۷ .ج 


+ 


4 - الثراث اليونائى ترجمة د. غبد الرحمن بنوى طبعة القاهرة . 


Nallino Eole تفعصرفه‎ mu'tazilitti in Rivisa orienitall, Roma. 


5 ب نشأة الفكر الفلسى فى الاسلام د. محمد على أبو ريان . 
أو اتأة الفكر الفلسى فى الاسلام د. على ساي النشار . 
٠ ۴‏ حقيق بن رشد رفصل المقال فيا بين الشريعة والحقيقة من اتصال) 


د. عاطف العراق . 


۳ - الثووة الروحية فى الاسلام د. أبو العلا عفينى القاهرة 19587 . 
٤‏ - الفتوحات المكية إن عرى طبعة القاهرة ۱۸۷١‏ . 


40 
35 
۹۷ 
۹۸ 


۹۹ 


نصوص الحكم إبن عرنى طبعة القاهرة ۱۹٤٩‏ . 
الكنز فى اللغة العبرية د. محمد بدر : 
ان الندم (الفهرصت) . 

. القفطى (أخبار اللتكاء)‎ ٠ 


ابن نباتة المصرى (سرح العيون فى شرح رسالة بن زيدون) . 


Ye 


11° 


۱11 


¬ 11 ل 


مصطى عبد الرازق(فليسوف العرب والمعل الثانى) طبعة القاهرة 
6 . 

الشبرزورى (مخطوط نزهة الأرواح) . 

أبو الفرج الأصفهانى (الأغانى) . 

د. أحمد فؤاد الأهوانى (فيلسوف العرب) طبعة القاهرة . 
الحاحظ (الحيوان) . 

- المسعودى (مروج الذهب) . 

- ابن جلجل (طبقات الأطباء) . 

- ابن خلكان (وفيات الأعيان) . 


أبن صاعد (طبقات الأم) . 

-ماكس مامبر هوف ترجمة د. عبد الرحمن بدوی (الراث اليونائى 
ف الحضارة الاسلامية) . 

- د. عبد الرحمن بدوى (أفلوطن عند العرب) . 

الكندى (رسالة فى الفلسفة الأولى) طبعة القاهرة 1944 . 

الكندى (رسالة فى النفس) طبعة القاهرة ١459‏ . 

ب الكندى (وسالة العقل) طبعة القاهرة ١446‏ . 

د. محمد عبد الحادى أبو ويده (رسائل الکندی) مجلد بنعاتى ٠ه‏ 
14 طبعة القاهرة . 1 

الأب مكارثى (التصانيف المنسوبة إلى فيلسوف العرب) طبعة 

بغداد 31955 . 
د. عبد الرحمن بدوى (منطق أرسطو) طبعة القاهرة . 
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۷ - الكندى (رسالة نى الفلسفة الأولى) تحقيق د. أحمد فؤاد الأهواى 
٠‏ طعة القاهرة . 

۸ - رسل ترجمة محمد مرسى أحمد وآخخرين(أصول الرياضيات) 
١ +‏ » + ۲ طبعة القاهرة . 

8 - الكندى نشر وتحقيق زكريا يوسف (الرسائل الحمس) بغداد 
۲ . 

. فارمر ترجمة د. حسين نصار (تاريخ الموسيى العربية)‎ - ٠١ 

~ı ۹‏ نللينو (تاريخ عل الفللك عند العرب) 

۲ - المنطق الحديث وفلسفة العلوم والمناهج د. محمد عزير نظمى سام 
4 . 

۴۳ - المنطق وأشكاله د. محمد عزيز نظمى سالم ۱۹۸٩‏ . 

4 - المنطق ومناهج البحث د. فتحى الشنيطى ود. البحراوى ود.نظمى 
8 . 

. ١ الأشارات الأية ان سينا نحقيق د. عبد الرحمن بلوى ج‎ - ٠ 

5 - الامتاع والمؤانسة أبو حيان التوحيدى تحقيق أحمد من وأحمد 

۷ - ثلاث رسائل التوحیدی نحفيق ابراهم الكيلانى طبعة دمشق . 

۸ - ا مقابسات للتوحيدى نحقيق السندوى . 

9 - الموامل والشوامل تحقيق أمن وصى . 

. الحاضرات والمناظرات معجم ياقوث الحموى (معجم الأدباء)‎ - ٠ 

۹ - دائرة المعارف الاسلامية مادة (على ن محمد بن العباس) بقل 


— (4 


۲ - مفتاح السعادة لطاش کری زاده طبعة حیدر آباد . 
القاهرة . 


۴ — مقدمة ان خلدون عبد الرحمن بن خلدون طبعة القاهرة . 


٦‏ س 


( الفهسرس ) 


تادر .. 
الباب الأول 
أصول الفكر الاسلاتى . 
س الاسلاى وموضوعاته .. 
حل لببحث الثقافة الاسلامية.. 


حركة الرجمة والقل والأليف لفلسق فى لاساد 


الباب الثالى . 
أ نشأة عل الكلام وتسميته .. 
ب - المعتزلة .. 
الخصائصل المذهبية للمعدزلة .. 

الأصول الخمسة للمعتزلة .. 
أولا : التوحيد ... ... . 
صفات الله... 
ثانيا : العدل. ... ... . 
ثالثا : الوعد والوعيد .. 
رابعا : المزلة بين امز لقن . 


خامسا : الأمر بالمعروف وای - عن ن اکر : 


الباب الثالث, 
(طبقات اماع الكلام ومذاههم). 
أولا : علماء المذهب السلبى. 


Af 
A 


4¥ 


ثانيا : علماء المذهب المع( ... ... o e u oo o‏ 6م 
ثالنا : علماء المذهب الأشعرف... ... ... ب ن ا ا ۷ 
رابعا : علماء المذهب الماتريدىق ... ... ... ...ا ... ... 46 
خامسا : علماء وفرق المذلهب الشيعى . ... ... ... ... ... 118 
الباب الرابع 
(التصوف الاسلاى ومراحل تطوره) 
مصطلحات صوفية . 
المّقامات والأحوال والشطحات الصوقية ... ... ... ... ... ... ١١١‏ 
أ س ال ا ل ا ل ا ا o e‏ ال 
باب شآ« o‏ اا مي ميم o‏ علي مل امل ل A‏ 
بج الصسر... قل لعفم عله فم لعلف NY ee es a es‏ 
د الشكسر اللي a a a‏ ورم لعفم لفلف NYY es a‏ 
و الحياء والمراقبة والاحسان ... ... ... YY 0... ... n.‏ 
زب التو کک ب n u o‏ ممم للم على لمي فلم للم A‏ 
اح اللوف والرجاء .ب n‏ مني ع مني لل e‏ عم الال 
ط ‏ الحبة والشوق .. o‏ بن عن عن عل عن لل WY e‏ 
بعض الأحوال ... ... ... PY‏ 
أ الهيية والأثس... عن عن n e‏ عل عل WA e‏ 
ب س القيض والبسط . u n o‏ لي e‏ على A e‏ 


بح س التو اجد والوجد والوجود ١"4 0.0 r.‏ 


4ؤا — 


3 سل التفرقة والجمع وجمع الججمع .. وم ano‏ 


ه ‏ الغيبة والحضور والصحو والسكر ... ... 
و الذوق والشرب والحو والحاضرة والمكاشفة 
ز ‏ الفناء والبقاء . 
الطريقة السوفية القادرية .. 
الطريقة الصوفية التبجانية .. 
الطريقة السنوسية.. . 
الياب اللجامس 
الكتدى .. 
التوحيدى .. . 
- الباب السادس 
الفرق الاسلامية .. . 
فرق الشيعة الرافضة أو الغلاة . 
فرق الشيعة الزيدية . . 
فرق المشببة أوالحسمة. ... ... . 
فرق الكوارج ...بت بن ل ل 
المراجع والمصادر العربية والأجنبية ... . 


Y۳ 
1Yo 
حل‎ 
AY 
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طبع بمطابع جريدة السفير 


